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RENSEIGNEMENTS GÉNÉRAUX 


L'École pratique des Hautes Études a été créée par décret 
du 31 juillet 1868, sur la proposition de Victor Duruy. 

Elle se composait, à l’origine, de quatre Sections : Mathéma- 
tiques (Ire Section), Physique et Chimie (IIe Section), Histoire 
naturelle et physiologie (IIIe Section), Sciences historiques et 
philologiques (IVe Section). 


De cette dernière sont issues : 


— la Section des Sciences religieuses (Ve Section) instituée 
par décret du 30 janvier 1886 (1); 


— la Section des Sciences économiques et sociales (VIe Section), 
instituée en 1947. 


Les six Sections de l’École sont entièrement indépendantes 
les unes des autres. 


+ 
* * 


La Ve Section de l’École pratique des Hautes Études a pour 
objet de préparer et de diriger les personnes qui désirent se consa- 
crer à la recherche dans le domaine des sciences religieuses. 

Dans les conférences, les élèves ou auditeurs poursuivent en 
commun des travaux d’érudition, et reçoivent des directeurs 
d’études des conseïls pour leurs travaux personnels. 


La Section patronne : 


la Mission française des Fouïlles de Tanis; 
la Mission française des Fouilles de Saqqara; 
l'édition des Futühät al Makkiyya. 


(1) On trouvera un historique et un recueiïl de documents sur la Section dans 
le volume Célébration du cinquantenaire de la Section des Sciences religieuses 
de l’École pratique des Hautes Études, Paris, Ernest Leroux, 1937; dans le volume 
Problèmes et Méthodes d’Histoire des religions, Mélanges publiés par la Section 
des Sciences religieuses à l’occasion du centenaire de l École pratique des Hautes 
Études, Paris, P.U.F., 1968 et, ci-après dans les décrets de fondation de l’École 
pratique des Hautes Études et de la Section des Sciences religieuses, ainsi que 
dans les extraits des principaux textes réglementaires. 


PRÉSIDENTS DE LA SECTION 


A. RÉvize..... 1886-1906 M. Mauss...... 1938-1940 
A. ESMEIN...... 1906-1913 M. GRANET..... 1940 

M. VERNES..... 1913-1923 G. Le Bras .... 1940-1951 
S LÉVE Soouuse 1923-1935 H. C. Puecx... 1951-1962 


A. MoRET...... 1935-1938 P. Vicnaux.... depuis 1962 


I. ÉTAT DE LA SECTION AU 1e7 NOVEMBRE 1970 


BUREAU DE LA SECTION 


Président de la Section : M. Paul VIGNAUX, directeur d’études. 
Secrétaire de la Section : M. André CaQuoT, directeur d’études. 


Secrétaire chargé de l’administration : M. E.-M. LAPERROUSAZ, 


sous-directeur d’études. 


COMMISSIONS ORDINAIRES 
Commission des laboratoires, centres documentaires et biblio- 
thèques 
Commission des publications 
Commission du « Cycle d’initiation » 


Commission du budget 


CORPS ENSEIGNANT 


Directeurs d’études 


M. ARNAUD Daniel, 8 rue du Commandant-Mouchotte, Paris 14€. 

Mile BrARDEAU Madeleine, 67 rue Raymond-Losserand, Paris 14€. 

MM. CaQuorT André, 1 rue Monticelli, Paris 14€. Tél. : 587.01.17. 
CorBin Henry, 19 rue de l’Odéon, Paris 6€. Tél. : 326.58.75. 
CuLLMANN Oscar, 20 rue Ravignan, Paris 18e. 


Mne DrETERLEN Germaine, 172 rue de Grenelle, Paris 7e. Tél. : 
551.36.08. 


- MM. GAUDEMET Jean, 26 rue Pierre et Marie-Curie, Paris 5e. 
Tél. : 033.72.98. 


Gicnoux Philippe, 48 avenue Henri-Barbusse, —92 Colombes. 


GouILLARD Jean, 32 rue Félicien-David, Paris 16€. Tél. : 
288.32.55. 
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GuIART Jean, 34 rue Dareau, Paris 14€. 
GUILLAUMONT Antoine, 164 rue de Vaugirard, Paris 15°. 
HADoT Pierre, 2 rue Tolstoïi, — 91 Limours. 


Joiver Jean, 59 route de Saint-Cloud, — 92 Rueïl. Tél. : 
967.64.48. 


KALTENMARK Maxime, 36 boulevard Georges-Seneuze, — 
91 Bures-sur-Yvette. Tél. : 928.49.74. 


LacomBE Olivier, 1 rue Claude-Matrat, — 92 Issy-les-Mou- 
lineaux. Tél. : 642.35.67. 


LAROCHE Emmanuel, 5 rue Grandidier, — 67 Strasbourg. 


Lassus Jean, Maisongoutte, lotissement du Château, Lou- 
bassane, — 13 Aix-en-Provence. 


LECLANT Jean, 77 rue Georges-Lardennoiïis, Paris 19. 
Tél. : 208.36.96. 


Lévi-Srrauss Claude, 2 rue des Marronniers, Paris 168. 
Tél. : 288.34.71. 


Lévy Paul, « L’Ensoleiado », Clos Cangina, — 13 Aix-en- 
Provence. 

Lor-Fazcx Éveline, 26 boulevard Colbert. — 92 Sceaux. 

NauTIN Pierre, 13 allée Rivière, — 94 Fresnes. Tél. : 702.92.49. 

ORCIBAL Jean, 11 rue Pascal, Paris 5°. 

Puecx Henri-Charles, 79 rue du Cherche-Midi, Paris 6€. 

ROBERT Daniel, 13 avenue Diderot, — 92 Sceaux. Tél. : 
702.06.81. 

Roques René, 5 rue de Belzunce, Paris 10e. Tél. : 878.41.44. 


ROTERMUND Hartmut, 49 rue de Châtenay, Imm. Dauphine, 
esc. 2, — 92 Antony. Tél. : 237.89.64. 


ScxiLiNG Robert, 20 rue d’Oslo, — 67 Strasbourg. 

SECRET François, 65 boulevard Arago, Paris 13°. 

STAUFFER Richard, 13 rue Franklin, — 92 Asnières. Tél. : 
793.48.14. 

STEIN Rolf-Alfred, 8 avenue du Maréchal-Joffre, — 92 Meudon 
Val-Fleury. Tél. : 626.17.12. 
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STRESSER-PEAN Guy, 28 avenue du Maine, Paris 14€. Tél. : 
548.20.84. 


Tarpirs Claude, 33 rue Croulebarbe, Paris 13€. 


TaouzeLLier Christine, Hôtel Trianon, 3 rue de Vaugirard, 
Paris 6€. 


. VaJDA Georges, 51 rue Saint-Placide, Paris 6°. 


VERNANT Jean-Pierre, 112 Grande Rue, — 92 Sèvres. 
VicnAUX Paul, 5 rue Blanche, — 95 Enghien. Tél. : 964-33-61. 
YoYoTTE Jean, 97 rue Monge, Paris 5€. Tél. : 535-15-28. 


Directeur d’études associé étranger 


KRAMER Samuel Noah, 3 villa Boissière, Paris 16€. Tél. : 
727-96-91. 


Directeurs de laboratoire 


. Roucx Jean, 4 rue du Dragon, Paris 6€. 


RoucerT Gilbert, 1 rue des Deux-Ponts, Paris 4€. 


Directeurs d’études ne donnant plus de conférences 


. DEVAMBEZ Pierre, 19 avenue du Général-Leclerc, Paris 14€. 


Tél. : 402.57.82. 


Duméziz Georges, 82 rue N.-D.-des-Champs, Paris 6€. Tél. : 
326.69.17. 


FESTUGIÈRE André-Jean, 222 rue du Faubourg Saint-Honoré, 
Paris 8e. Tél. : 924-63-04. 


Gizson Étienne, 9 rue Saint-Romain, Paris 6€. 


GRABAR André, 2 avenue Dode-de-la-Brunerie, Paris 16e. 
Tél. : 288.36.56. 


HAGUENAUER Charles, 9 rue Léon-Delhomme, Paris 15°. 
Tél. : 828.73.83. 


Marx Jean, 46 boulevard de l'Hôpital, Paris 13e. 


MENASCE Jean DE, 28 avenue Sainte-Foy, — 92 Neuilly-sur- 
Seine. Tél. : 637.20.70. 


CRT Nip 


NoucayroL Jean, 3 rue Marié-Davy, Paris 14€. Tél. 
402.79.31. 


Sous-directeur d’études 


M.  LaPEerROUSAZ Ernest-Marie, 20 rue de Vanves, — 92 Clamart. 
Tél. : 642.69.72. 


Maîtres- Assistants 


Mie Esnouz Anne-Marie, 31 quai Anatole-France, Paris 7e. 
MM. GEOLTRAIN Pierre, 9 rue Gustave-Flaubert, Paris 17€. 


TouaATI Charly, 15 boulevard des Batignolles, Paris 8e. 
Tél. : 522.38.46. 


Chefs de travaux 


M.  Boucxer Louis, 60 boulevard Saint-Germain, Paris 5°. Tél. : 
033.15.84. 


Mme Duvernay Jacqueline, 33 rue Campagne-Première, Paris 6€. 
M. MoricièREe Roger, 10 quai Henri IV, Paris 4€. Tél. : 887.02.16. 
Ma 
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Puiseux Ellen, 12 rue Frémicourt, Paris 15°. 


Assistants étrangers 
M. KarMay Samten Gyaltsen, 10 rue Marthe Édouard, — 92 


Meudon. 
Swâmi SHRADDHANANDA Giri, 12 impasse Roux, Paris 17€. 


SECRÉTARIAT ADMINISTRATIF 
Comptabilité, traitements et M.G.E.N. : Mme Yvonne FRANÇOIS, 
. secrétaire d’intendance. 


Service de la scolarité et des publications de la Section : Mme Ellen 
Puiseux, chef de travaux. 
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CENTRE DOCUMENTAIRE D'HISTOIRE DES RELIGIONS 


SECRÉTARIAT GÉNÉRAL ET BIBLIOTHÈQUE DU SIÈGE DE L’AVENUE 
D'IÉNA : 


Mne Henriette DEMOULIN-BERNARD, Secrétaire générale. Annexe 
du Musée Guimet, Conservation, 19 avenue d’Iéna, Paris 16€. 


Tél. : 727.09.87. 


DÉPARTEMENT AUDIO-VISUEL. Directeurs : MM. Jean Roucx 
et Gilbert RouGEeT, 19 avenue d’Iéna (pièce 202), Paris 16°. 
Tél. : 704.50.18. 


DÉPARTEMENT « RELIGIONS DE L’EXTRÊME-ORIENT ». Direc- 
teur : M. Rozr A. STEIN, 19 avenue d’Iéna (pièce 201), Paris 
16e. Tél. : 727.09.87, poste 895. 


DÉPARTEMENT « RELIGIONS DE L’ASIE DU SUD-EST ». Direc- 
teur : M. Paul Lévy, 19 avenue d’Iéna (pièce 314), Paris 16°. 
Téi. : 704.36.62. 


DÉPARTEMENT « RELIGION DE L'ÉGYPTE ANCIENNE ». Direc- 
teur : M. Jean YoYoTTE, 19 avenue d’Iéna (pièce 315), Paris 
16°. Tél. : 704.36.62. 


DÉPARTEMENT « DIFFUSION DES CULTES ÉGYPTIENS ET ÉTUDES 
MÉROÏTIQUES ». Directeur : M. Jean LECLANT. Centre de recher- 
ches égyptologiques, 3 rue Michelet, Paris 6€. Tél. : 326.94.14. 


DÉPARTEMENT « RELIGIONS DE L’ANCIEN IRAN ». Directeur : 
M. Philippe Gicnoux, 19 avenue d’Iéna (pièce 318), Paris 16€. 


DÉPARTEMENT D'HISTOIRE ET DE COMPARAISON DES THÉO- 
LOGIES ET DES MYSTIQUES. Directeur : M. Paul Vicnaux, 
E.P.H.E. Ve Section, à la Sorbonne, 45-47 rue des Écoles, 
Paris 5°. Tél. : 633.58.41. 


CENTRES DE DOCUMENTATION ET DE RECHERCHES 
DÉPENDANT DE LA Ve SECTION DE L'ÉCOLE PRATIQUE 
DES HAUTES ÉTUDES 


CENTRE DES CHERCHEURS AFRICANISTES. Directeur : Mme Ger- 
maine DIETERLEN, 172 rue de Grenelle, Paris 7e. Tél. : 551.36.08. 


CENTRE DOCUMENTAIRE POUR L'OCÉANIE. Directeur : M. Jean 
GuIART, 293 avenue Daumesnil, Paris 12e. Tél. : 343.14.54. 


_ TS — 


— CENTRE D’ÉTUDES MALGACHES. Directeur : M. Jacques FAUBLÉE, 
124 boulevard Blanqui, Paris 13e. Tél. : 707.39.61. 


— COLLECTION D’ARCHÉOLOGIE CHRÉTIENNE ET BYZANTINE. Direc- 
teurs : MM. André GRABAR et Jean Lassus, E.P.H.E. Ve Section 
et Collège de France. 


II. CONDITIONS DE SCOLARITÉ 


Inscriptions. 


Aucune condition d’âge, de sexe, de grade ou de nationalité 
n’est exigée pour l'inscription des élèves. La scolarité est gratuite. 

Les inscriptions se prennent du 1€7 octobre au dernier jour du 
Ier trimestre universitaire, au secrétariat de la Ve Section, à la 
Sorbonne, Esc. E, 17 étage. Avant chaque conférence, les audi- 
teurs doivent signer sur un registre de présence. 

Les élèves de l’École pratique des Hautes Études peuvent 
bénéficier des œuvres universitaires dans les mêmes conditions 
que les autres étudiants. Les imprimés nécessaires leur seront 
fournis par le secrétariat de la Section. 


Élèves titulaires et élèves diplômés de la Section. 


Après un stage, sur proposition du directeur d’études, et après 
avis du Conseïl, les élèves peuvent être titularisés. 

Au bout de deux ans d’études (stage compris), un élève titulaire 
peut solliciter le titre d’élève diplômé. A cet effet, il soumet à 
son directeur d’études une thèse dactylographiée en 5 exem- 
plaires. Le directeur d’études, s’il trouve la thèse satisfaisante, 
la présente au Conseïl de la Section. 

Le Conseil élit pour examiner la thèse une commission de 
deux membres, auxquels le président de la Section a le droit 
de s’adjoindre. Sur le rapport écrit de la commission, le Conseil 
se prononce sur l’acceptation de la thèse. 

Si la décision est favorable, le titre d’élève diplômé est acquis 
après impression de l’ouvrage ou, à tout le moins, des « positions 
de thèse » dans l’annuaire de la Section. 


SR, pos 


Équivalences du diplôme de l’École pratique des Hautes Études (). 


1. Le diplôme de l’École pratique des Hautes Études est admis 
« en équivalence de l’examen de fin de 1'€ année de 1€ cycle en 
vue d’un diplôme universitaire d’études littéraires » (arrêté du 
22 juin 1966). 

2. Il est équivalent à la licence dans quelques cas précis : 

a. 1 donne droit à l’inscription en 1'° année de 32 cycle; l’ins- 
cription directe en seconde année peut être accordée par la com- 
mission parisienne de 3€ cycle, mais il ne s’agit pas d’une mesure 
automatique; 

b. H donne accès au cadre des chefs de travaux licenciés de 
l'École pratique des Hautes Études; 

c. T1 donne accès au cadre des techniciens du C.N.RSS. (cat. 1 B 
et, éventuellement, 3 A). 


3. Le titre d’élève diplômé permet de se présenter au concours 
d'admission à l’École nationale d'Administration, au concours de 
recrutement du personnel scientifique relevant de la Direction des 
bibliothèques de France, et à celui d’assistant des Musées de France. 

H qualifie les chercheurs qui sollicitent leur admission à l’École 
française d’Extrême-Orient et à l’Institut français d’Archéologie 
orientale du Caire. 


Doctorat de Troisième cycle. 


L'enseignement de préparation au Doctorat de troisième cycle 
(ou doctorat de spécialité) est dispensé par la Ve Section de l’École 
pratique des Hautes Études, conformément au décret du 
19 avril 1958. 


INSCRIPTION POUR LA PRÉPARATION DU DOCTORAT DU III® CYCLE 


I. Conditions d’accès en 1° année. 
a. Français. 
L'étudiant doit posséder : 
— soit une licence antérieure à 1968; 
(1) Rappelons que, comme le Doctorat de IIIe cycle, le diplôme de la Ve section 


était équivalent au diplôme d’études supérieures d'Histoire en vue de l'inscription 
à l’agrégation d'Histoire (arrêtés du. 28 septembre 1943 et du 27 avril 1966). 
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— soit la maîtrise; 

— soit l’un des titres suivants : diplôme de l’E.P.H.E. 
diplôme du Centre universitaire des Langues orientales 
vivantes, diplôme d’un Institut d’études politiques, 
diplôme d’archiviste paléographe. 

Lorsque des candidats ont d’autres titres (ex. : diplômes d’ingé- 
nieur) ou une liste substantielle de publications antérieures, leur 
cas sera soumis à la commission parisienne du 32 cycle, qui se 
réunira deux fois, en décembre et en janvier, et dont les décisions 
seront sans appel. 


b. Étrangers. 


L'étudiant doit posséder : 
— soit les titres français énumérés ci-dessus; 


— soit des titres étrangers reconnus équivalents par arrêtés 
ministériels (ceux-ci sont très incomplets et ne concernent 
que 27 pays); 

— soit des titres dont la Faculté sera à même de reconnaître 
qu’ils valent une maîtrise (au moins quatre années d’en- 
seignement universitaire, ou bien, dans les systèmes 
américains ou imités de ceux-ci, les deux dernières années 
du « College » Junior et Senior et deux années de graduate 


school). 


Lorsque les candidats ont d’autres titres ou une liste substan- 
tielle de publications antérieures, leur cas sera soumis à la commis- 
sion parisienne du 3€ cycle dont les décisions seront sans appel. 

Tout candidat étranger n’ayant que l’équivalence de la licence 
actuelle française sera invité à passer d’abord la maîtrise française 
et ne sera admis en 3€ cycle que lorsqu'il l’aura obtenue. 


IT. Accès direct en seconde année. 


Hi ne constitue pas une récompense pour les candidats ayant 
des titres élevés tels que l’agrégation. [1 sera désormais automa- 
tiquement refusé sauf dans les cas où le directeur de recherche 
établira spécifiquement : 

4. Que le candidat a déjà fait au moins une recherche contrôlée 
après la maîtrise; 

2. Que le candidat a des chances sérieuses de soutenir dans les 
12 mois suivants. 


Ro 


III. Pièces à fournir et à déposer au Secrétariat de la V® section de 
PE.P.H.E. avant le 25 novembre. 


1. La copie certifiée conforme des diplômes (c’est-à-dire authen- 
tifiée par un commissariat de police). 


2. La formule d'inscription qui vous sera fournie au secrétariat 


de la Ve section de l’E.P.H.E. 


N.B. — Le doctorat d’État se prépare dans les Facultés des 
Lettres et Sciences Humaines. Toutefois, les directeurs d’études 
peuvent diriger les thèses de doctorat d’État, lorsqu'ils sont eux- 
mêmes docteurs d’État. 


DOCUMENTS. 


1. DÉCRET RELATIF A LA CRÉATION D’UNE ÉCOLE PRATIQUE 
DES HAUTES ÉTUDES 
(31 juillet 1868) 


NAPOLÉON par la grâce de Dieu et la volonté nationale, EMPEREUR DES 
FRANÇAIS. 
À tous présents et à venir, SALUT. 


Sur le rapport de notre ministre secrétaire d’État au département de l’Ins- 
truction publique, 

Vu le décret en date du 31 juillet 1868, relatif aux laboratoires d’enseignement 
et à la création de laboratoires de recherches; 


Le Conseïl impérial de l’Instruction publique entendu, 
AVONS DÉCRÉTÉ ET DÉCRÉTONS ce qui suit : 


ARTICLE PREMIER 


H est fondé à Paris, auprès des établissements scientifiques qui relèvent du 
ministère de Instruction publique, une École pratique des Hautes Études ayant 
pour but de placer, à côté de l’enseignement théorique les exercices qui peuvent 
le fortifier et l’étendre, 


ART. 2 


Cette École est divisée en quatre sections : 


1° Mathématiques; 
29 Physique et chimie; 


Dur 


3° Histoire naturelle et physiologie; 
4° Sciences historiques et philologiques. 


Les professeurs ou les savants, chargés de diriger les travaux des élèves, prennent 
dans la seconde et la troisième section, le titre de directeurs de laboratoires, 
dans la première et la quatrième, celui de directeurs d’études. 

Des avantages analogues à ceux qui sont faits aux directeurs de laboratoires 
de recherches par le décret en date de ce jour sur les laboratoires, peuvent être 
attribués dans la même forme aux directeurs d’études. 


ART. 3 


H n’est exigé aucune condition d’âge, de grade ou de nationalité pour l’admis- 
sion à l’École pratique; mais les candidats sont soumis à un stage. 

Admis provisoirement sur l’avis du directeur qui les accepte, leur situation 
est régularisée après une épreuve de trois mois au plus sur le rapport de ce direc- 
teur et l’avis de la Commission permanente mentionnée à l’article 9. 

L’admission est prononcée par le ministre. 

Un élève peut appartenir à plusieurs sections. 


ART. 4 


La jouissance des avantages que confère l'inscription à l’École pratique ne 
peut pas dépasser trois ans. 

Les élèves de l’École pratique sont admis : aux leçons normales faites par 
les professeurs dans leurs cours publics, aux conférences particulières faites, 
soit par les professeurs eux-mêmes, soit par des répétiteurs, et aux travaux des 
laboratoires d’enseignement. 

Hs sont tenus : 1° de fournir des travaux écrits sur des sujets déterminés et 
des analyses d’ouvrages de science ou d’érudition publiés en France ou à l’étran- 
ger; 20 d’effectuer sur des sujets déterminés des recherches dans les bibliothè- 
ques et les musées, et d’en produire les résultats par écrit. 

Les élèves de la section d'histoire naturelle et de physiologie prennent part 
aux excursions scientifiques dirigées par les professeurs; ceux des sections de 
mathématiques, de physique et de chimie, aux visites des usines renommées 
par leur outillage mécanique ou par leurs procédés de fabrication. 


ART. 5 


Une indemnité annuelle peut être accordée par le ministre, après avis du 
Conseïl supérieur, à des élèves de l’École pratique des Hautes Études. 


ART. 6 


Les élèves de l’École pratique des Hautes Études qui l’ont mérité par leurs 
travaux peuvent, par décision spéciale prise sur l’avis du Conseïl supérieur de 
l’École, être dispensés des épreuves de la licence pour se présenter au doctorat. 
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ART. 7 


Des élèves sortant de l’École normale supérieure et des agrégés de l’enseigne- 
ment public peuvent être désignés par le ministre, pour être attachés exclusive- 
ment, pendant deux ans, en qualité de préparateurs auxiliaires ou de répétiteurs, 
à une des sections de l’École pratique des Hautes Études. 

Durant ces deux années, les premiers jouissent des avantages assurés aux 
élèves de l’École normale supérieure et d’une indemnité de 1 200 F; les seconds 
d’une indemnité de 2 000 F. 


ART. 8 


Des missions scientifiques à l'étranger sont confées, par le ministère de l’Ins- 
truction publique, à des répétiteurs ou à des élèves de l’École pratique des Hautes 
Études. 


ART. 9 


Les élèves de chacune des sections de l’École pratique sont placés sous le pa- 
tronage d’une commission permanente de cinq membres, nommés pour trois 
ans par le ministre de l’Instruction publique, et choisis parmi les directeurs de 
laboratoires et d’études. 

Ces commissions prennent les mesures nécessaires pour obtenir l’entrée des 
élèves dans les laboratoires de recherches ou dans les autres lieux d’études où 
elles jugent utile de les placer. 

Elles donnent, quand ül y a lieu, leur avis sur la publication, avec le concours 
ou aux frais de l’État, des travaux effectués par les élèves. 

Elles proposent en faveur des élèves, après les avoir soumis à un examen spé- 
cial, en tenant compte des travaux qu’ils ont publiés, ou produits, les indemni- 
tés, les dispenses et les missions mentionnées aux articles 5, 6 et 8. Le ministre 
prononce, après avis du Conseïl supérieur institué par l’article 10 du présent 
décret. 

Les directeurs des laboratoires dans lesquels les élèves de l’École sont reçus 
siègent dans la commission avec voix délibérative toutes les fois qu’il s’agit de 
question intéressant leur laboratoire. 

Les directeurs des laboratoires et d’études rendent annuellement compte par 
un rapport écrit des travaux accomplis sous leur direction et des titres acquis 
par chaque élève. Ces rapports sont soumis par la commission au ministre pour 
être transmis au Conseïl supérieur. 


ART. 10 


Le Conseil supérieur de l’École (1) est formé des secrétaires perpétuels de 
l’Académie des sciences et de l’Académie des inscriptions et belles-lettres, de 
l'administrateur du Collège de France, des directeurs du Muséum, de l’Obser- 
vatoire, de l’École normale, des Archives de l’Empire et de l’École des Chartes, 
de l’administrateur général de la Bibliothèque impériale, des conservateurs du 


(1) N. B. — Ce Conseïl supérieur n’a jamais fonctionné. 


TON: 


Musée des Antiques, des doyens des facultés des Sciences, des Lettres et de 
Médecine, et des membres des quatre commissions instituées par l’article 9. 


Le Conseïl donne son avis sur les matières suivantes : 


1° Subventions pour la création et le développement des laboratoires de 
recherches; 

2° Indemnités à allouer aux directeurs des laboratoires de recherches ou aux 
directeurs d’études dépendant de l’École pratique; 

3° Indemnités à allouer aux élèves les plus méritants de l’École pratique, ou 
à ceux des laboratoires particuliers; 

4° Dispense du grade de licencié à accorder aux élèves de l’École qui aspirent 
au doctorai ès lettres et ès sciences; 

5° Missions scientifiques à l'étranger, prévues par l’article 8; 

6° Désignation des élèves sortants qui peuvent être, à raison de leur aptitude, 
chargés de cours dans l’enseignement secondaire, ou être employés comme 
préparateurs dans l’enseignement supérieur, comme aides-naturalistes au Muséum, 
aides-astronomes à l’Observatoire impérial, bibliothécaire, etc. 


Le Conseil peut être appelé à donner son avis sur les questions générales 
concernant l’École pratique des Hautes Études. 

H se réunit, sur la convocation du ministre, au moins deux fois par an, au 
commencement et à la fin de chaque année scolaire, 


ART. 11 


Sur la proposition du directeur de laboratoire ou d’études auprès duquel ils 
ont pris part aux travaux de l’École, et après avis de la commission perma- 
nente, les candidats au doctorat peuvent être autorisés, par le ministre, à prépa- 
rer leur thèse de docteur dans les locaux de l’École. 


ART. 12 


Les directeurs de laboratoire ou d’études peuvent donner des certificats d’étu- 
des à leurs élèves. Ces certificats sont délivrés, au nom de l’École, par la commis- 
sion permanente. 


ART. 13 


Tous les ans, après examen des rapports des directeurs de laboratoire et d’étu- 
des, sur l’avis de la commission permanente et le Conseïl supérieur entendu, le 
ministre donne des missions aux élèves, leur accorde des médaïlles, des mentions, 
des subventions ou des récompenses spéciales. 


ART. 14 


H est pourvu par des règlements intérieurs, préparés par les commissions 
permanentes, aux dispositions particulières à chacune des sections de l’École 


pratique. 
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ART. 15 


Par décision du ministre, rendue après avis du Conseil supérieur, l’École 
pratique des Hautes Études peut comprendre des annexes instituées auprès des 
établissements scientifiques des départements. Les directeurs de laboratoires 
ou d’études et leurs élèves jouissent dans ‘ce cas des avantages énumérés au pré- 
sent décret. 


ART. 16 


Notre ministre secrétaire d’État au département de l’Instruction publique 
est chargé de l’exécution du présent décret. 


Fait à Plombières, le 31 juillet 1868. 
Signé NAPOLÉON 


Par l'Empereur : 


Le ministre secrétaire d’État 
au département de l’Instruction publique, 


V. DURUY. 


2. DÉCRET DU 30 JANVIER 1886 
INSTITUANT LA SECTION DES SCIENCES RELIGIEUSES 


Le Président de la République française, 
Sur le rapport du ministre de l’Instruction publique, des Beaux-Arts et des 
Cultes; 


Vu le décret du 31 juillet 1868; 
Vu la loi des finances du 8 août 1885; 
DÉCRÈTE : 


ARTICLE PREMIER 


I est institué à l’École pratique des Hautes Études une cinquième section, 
dite des Sciences religieuses. 


ART. 2 


Le ministre de l’Instruction publique, des Beaux-Arts et des Cultes est chargé 
de l'exécution du présent décret. 


Jules GRÉVY. 


Par le Président de la République : 


Le ministre de l’Instruction publique, 
des Beaux-Arts et des Cultes : 


René GOBLET. 
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3. EXTRAITS DU RÈGLEMENT 
COMMUN AUX IVe ET Ve SECTIONS 
(20 juin 1917 modifié le 12 novembre 1923) 


1. La Section des Sciences religieuses de l’École pratique des Hautes Études 
a pour objet de diriger et de préparer les personnes qui désirent se consacrer à 
des travaux d’érudition. 


2. L'enseignement est donné par des directeurs d’études nommés par le mi- 
nistre après présentation ou avis du Conseil de la Section. 


3. Dans les conférences les élèves et les auditeurs poursuivent en commun 
des études d’érudition. Chacun d’eux reçoit des professeurs des conseils pour 
ses travaux personnels. 


4. Les conférences sont indépendantes les unes des autres, mais elles peuvent 
être réunies pour un travail commun. 


5. À la fin de l’année scolaire, chaque directeur d’études ou maître de confé- 
rences remet au président de la Section un rapport sur les travaux de sa confé- 
rence. 


6. L'assemblée des directeurs d’études constitue le Conseil de la Section (), 
7. Le Conseïl est réuni par le président : 


19 Au commencement de l’année scolaire; 
2° Au commencement de janvier; 

3° La semaine qui précède la semaine sainte; 
4° A la fin de l’année scolaire. 


Le président peut en outre convoquer le Conseil toutes les fois qu’il le juge 
utile. 


8. Le Conseïl fait des présentations ou donne son avis pour la nomination 
des directeurs d’études. Ï1 arrête les sujets et les heures de conférences. 


9. Le Conseïl propose au ministre la liste des élèves stagiaires à titulariser; 
il lui soumet les propositions de nominations, les projets de modification des 
études, les demandes relatives soit aux missions scientifiques et aux indemnités 
prévues pour les élèves dans le décret du 31 juïllet 1868, soit à des bourses de 
provenance quelconque. 


10. Dans les collections de la Bibliothèque de l’École des Hautes Études, 
Sciences religieuses, peuvent être admis : 1° des travaux de directeurs d’études 
ou de maîtres de conférences; 2° des thèses d’élèves diplômés. 

L’admission dans la Bibliothèque est prononcée par le Conseil. 


11. Pour être inscrit comme élève ou auditeur, il n’est exigé aucune condition 
d'âge, de grade universitaire ou de nationalité. On ne devient élève titulaire 
qu'après un stage. 


(1) Modification de l’article 6 adopté par le Conseil de la Ve Section, dans 
sa séance du 17 novembre 1968 : « 6. L'assemblée des directeurs d’études, sous- 
directeurs d’études et maîtres-assistants constitue le Conseïl de la Section. » 
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12. Les élèves et les auditeurs choisissent les conférences qu’ils veulent suivre. 
Les directeurs d’études peuvent exclure ceux qui leur sembleraient insuffisamment 
préparés. 


13. Avant chaque conférence, les assistants signent sur un registre de présence. 
Toute absence prolongée doit être justifiée. 


14. La durée de scolarité est de trois ans, stage compris. 


15. L'année scolaire commence avec la première semaine de novembre et 
finit avec la dernière semaine de juin. Les conférences sont suspendues du 25 dé- 
cembre au 5 janvier inclusivement (1), pendant la semaine sainte et pendant la 
semaine de Pâques. 


16. Après au moins deux ans d’études (stage compris) un élève titulaire peut 
demander le titre d’élève diplômé. A cet effet, il soumet au directeur d’études 
un mémoire dit thèse. Le directeur d’études, s’il trouve la thèse satisfaisante, 
la présente au Conseïl de la Section. 

Le Conseïl désigne pour examiner la thèse une commission de deux membres, 
auxquels le président de la Section a le droit de s’adjoindre. Sur le rapport écrit 
de la commission, le Conseil prononce sur l’acceptation de la thèse. 


17. Le titre d’élève diplômé n’est acquis et le diplôme n’est conféré qu’après 
l'impression de la thèse, 


18. Si la thèse est imprimée dans la Bibliothèque de l’École des Hautes Études, 
chaque exemplaire doit porter la mention suivante : 

« Sur l’avis de M..., directeur d’études, et de MM... et …, commissaires respon- 
sables, le présent mémoire a valu à M... le titre d’élève diplômé de la Section 
des Sciences religieuses de l’École des Hautes Études. Le directeur d’études 
(signé)..., les commissaires responsables (signé)., le président de la Section 
(signé). » 


49. Si la thèse est publiée en dehors de la Bibliothèque, l'impression en sera 
surveillée par les soins de la Section. Cinq exemplaires, munis de la mention sus- 
dite imprimée, devront être remis au secrétariat. En outre, il devra être remis un 
exemplaire à chacun des directeurs d’études qui en auront fait d’avance la demande. 


20. Sur la proposition du directeur d’études compétent, les élèves diplômés 
peuvent être autorisés par le Conseil à faire des conférences supplémentaires. 


21. Des deux commissaires responsables chargés d'examiner une thèse, l’un 
pourra être un élève diplômé. 


22. Le bénéfice des missions et indemnités visées à l’article 9 peut être étendu 
aux élèves diplômés. 


23. Sur la proposition du directeur d’études compétent, et par décision spé- 
ciale du Conseïl, il peut être tenu compte du temps d’étude ou de mission passé 
par un candidat au diplôme, soit en province, soit à l'étranger. 


(1) Les dates de vacances de Noël et de Pâques sont actuellement fixées, 
chaque année, par le Ministre, 
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24. Des conférences temporaires peuvent être confiées à des savants français 
ou étrangers après vote du Conseïl et sur autorisation du ministre. 


Addition à l’article 17 du règlement adopté par le Conseil de la Ve Section 
dans sa séance du 13 novembre 1930 


1° Tous les candidats au diplôme devront présenter en même temps que 
leur mémoire, un sommaire analytique du type des « Positions de thèses»; tous 
les sommaires des mémoires admis seront publiés dans l’ Annuaire. 

2° En ce qui concerne l'application de l’article 17, l’impression pourra être 
réduite aux parties de la thèse jugées dignes de la publication par le directeur 
d’études qui l’a présentée et par les commissaires responsables; 

3° En attendant que l'impression, complète ou partielle, du mémoire soit 
terminée, un certificat, constatant que le mémoire a été admis, pourra être délivré 
à l’auteur. 


4. DÉCRET DU 19 AVRIL 1958 CRÉANT UN DOCTORAT 
DE 3° CYCLE 


ARTICLE PREMIER 


Dans l’enseignement supérieur des lettres, les conférences et travaux pratiques 
destinés à donner aux étudiants des connaissances approfondies dans une spécia- 
lité et à les former au maniement des méthodes de recherche sont aménagés en 
un troisième cycle d’enseignement qui prolonge le cycle préparant au certificat 
d’études littéraires générales et le cycle préparant à la licence. 


ART. 2 


Peuvent être admis à s’inscrire en première année les étudiants qui possèdent 
le grade de licencié ès lettres ou, à titre exceptionnel, ceux qui, sans avoir ce grade, 
ont donné la preuve d’une aptitude particulière à la recherche. Les demandes 
des candidats doivent indiquer les titres et travaux dont ils justifient et être accom- 
pagnées d’un rapport favorable de l’un des directeurs de recherches prévus à 
l’article 4 et de l’avis du doyen ou du chef de l’établissement intéressé. Elles sont 
examinées dans les conditions prévues à l’article 8. 


ART. 3 


La durée du troisième cycle d’enseignement est fixée au minimum à deux 
années, consécutives ou non. Au début, de chaque année, les candidats prennent 
une inscription annuelle dans une faculté des lettres ou dans l’un des autres 
établissements d'enseignement supérieur énumérés à l’article 4 ou dans un institut 
d'université ou de faculté. 
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ART. 


Les étudiants admis à s’inscrire doivent participer aux activités d’un groupe 
de travail placé sous le contrôle d’un directeur de recherches. Ce directeur de 
recherches est soit professeur ou maître de conférences des facultés des lettres, 
soit professeur au Collège de France, directeur d’études à l’École pratique des 
Hautes Études (3°, 42, 5e et 6e sections), professeur à l’École nationale des Chartes, 
professeur à l’École nationale des Langues orientales vivantes, directeur d’études 
au cycle supérieur d’études politiques, directeur de recherches au C.N.R.S., 
professeur ou maître de conférences à la faculté de théologie catholique ou 
à la faculté de théologie protestante de l’université de Strasbourg. 

À titre exceptionnel, il peut être fait appel pour exercer les fonctions de direc- 
teur de recherches à toute autre personnalité scientifique habilitée par décision 
ministérielle, sur proposition de l'assemblée de l'établissement intéressé, et 
après avis de la commission prévue à l’article 8. 


ART. 5 


Le candidat n’est admis à poursuivre ses études en deuxième année que par 
décision conjointe de son directeur de recherches et d’un autre directeur désigné 
par le doyen ou par le chef de l’établissement; il devra leur soumettre un rapport 
sur le travail accompli au cours de la première année et faire preuve, dans une 
interrogation orale et des exercices pratiques d’une initiation suffisante aux tech- 
niques de recherche propres à la spécialité qu’il a choisie. 

Sur rapport motivé du directeur de recherches justifiant la demande et sur avis 
du doyen ou du chef de l'établissement, des candidats pourvus du diplôme 
d’études supérieures de lettres ou du diplôme de l’École pratique des Hautes 
Études (3°, 4°, 5e et 6° sections) ou du diplôme d’archiviste-paléographe ou de 
diplômes français ou étrangers obtenus après rédaction de travaux personnels 
pourront être dispensés de la première année de scolarité ou du premier examen 
par décision de la commission nationale. 

Tout candidat étranger devra, avant d’être admis à s’inscrire en deuxième 
année, justifier d’une connaissance suffisante de la langue française. 

A la fin de la deuxième année ou postérieurement, le candidat peut soutenir 
devant une faculté des lettres une thèse en vue d’obtenir un doctorat défini par 
une spécialité déterminée par le jury d’examen et figurant dans une liste fixée 
pour chaque faculté des lettres par arrêté du ministre de l'Éducation nationale. 
Cette liste est établie sur proposition de l’assemblée de la Faculté et après avis 
de la commission prévue à l’article 8 et du Conseïl de l’enseignement supérieur. 

Dans cette thèse, le candidat peut, avec l’autorisation de son directeur, utiliser 
le résultat de recherches antérieurement effectuées en vue de l’obtention d’un 
autre diplôme. 

Les étudiants admis à suivre l’enseignement du troisième cycle peuvent se 
consacrer à des recherches personnelles ou à des travaux d'intérêt collectif sans 
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prétendre à aucune sanction officielle. 


ART. 6 


Le jury d’examen devant lequel la thèse est soutenue comprend trois membres. 
Le directeur de recherches sous le contrôle duquel le candidat a travaillé en 
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est membre de droit. Les deux autres membres doivent être professeurs d’un 
établissement d’enseignement supérieur public ou docteurs ès lettres. L’un 
au moins doit être professeur en exercice dans une faculté des lettres. 


La désignation de ces membres est faite : 


19 Dans les facultés des lettres des universités des départements, par le doyen 
de la faculté des lettres; 


29 A la faculté des lettres des universités de Paris, par le doyen de 1a faculté, 
sur la proposition d’une commission formée de l’administrateur du Collège de 
France ou du vice-président de l’assemblée du Collège, du secrétaire de cette 
assemblée, de cinq professeurs de la faculté des lettres désignés par le conseil de 
la faculté et des professeurs de cette faculté qui exercent 1a direction des écoles 
normales supérieures, des présidents et secrétaires des 4°, 52 et 6€ sections de 
l'École pratique des Hautes Études, du président de la 3° section de cet établis- 
sement, du directeur de l’École nationale des Chartes, du président du comité 
de direction du cycle supérieur d’études politiques de 1a Fondation nationale des 
sciences politiques, de l'administrateur de l’École nationale des Langues orientales 
vivantes et du directeur adjoint du C.N.R.S. pour les sciences humaines. Cette 
commission est présidée par le doyen de 1a faculté des lettres. Elle peut déléguer 
ses pouvoirs à des sous-commissions. 

Lorsque la thèse a été préparée sous le contrôle d’un directeur d’études au 
cycle supérieur d’études politiques de la Fondation nationale des Sciences poli- 
tiques, le doyen de la faculté de droit et des sciences économiques désigne les 
membres du jury conjointernent avec le doyen de 1a faculté des lettres et sciences 
humaines. Dans ce cas, le jury comprend, outre le directeur d’études intéressé, 
un professeur en exercice dans chacune des facultés des lettres et de droit; le 
président du jury qui doit être professeur en exercice dans l’une des deux facultés, 
est désigné par accord entre les deux doyens. 

Les trois membres du jury, sous la présidence du professeur de faculté des 
lettres le plus ancien, se réunissent en vue d’établir un rapport commun; après 
avoir invité le candidat à présenter oralement des explications complémentaires, 
ils prononcent l’admission ou l’ajournement; ils peuvent déclarer que la thèse 
mérite d’être tenue pour équivalente à une thèse complémentaire de doctorat 
ès lettres. 


ART. 7 


Les candidats au doctorat ès lettres qui remplissent la condition indiquée 
dans le dernier alinéa de l’article 6 sont dispensés de la thèse complémentaire. 


ART. 8 


H est institué au ministère de l'Éducation nationale une commission nationale 
du troisième cycle de l’enseignement supérieur des lettres. 

Cette commission est formée des membres de la commission prévue à l’article 6 
pour la faculté des lettres de l’université de Paris et des doyens des facultés des 
lettres des universités des départements. 

Elle est présidée par le directeur général de l’enseignement supérieur. 

Elle est chargée de donner tous avis et de formuler toutes suggestions au mi- 
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nistre de l'Éducation nationale sur l’organisation du troisième cycle de l’ensei- 
gnement supérieur des lettres. 

Elle statue, sur les demandes des candidats visés aux articles 2 et 5, soit par 
elle-même, soit par une ou plusieurs sous-commissions auxquelles elle délègue 
ses pouvoirs. 


DÉCRET DU 7 DÉCEMBRE 1964 MODIFIANT LE DÉCRET 
DU 19 AVRIL 1958 


Le Premier ministre, 
Sur le rapport du ministre de l'Éducation nationale, 


Vu le décret du 19 avril 4958 portant création d’un troisième cycle dans l’ensei- 
gnement supérieur des lettres, modifié par le décret du 18 juillet 1959; 

Vu lavis de la section permanente du conseil de l’enseignement supérieur, 
DÉCRÈTE : 


ARTICLE PREMIER 


L'article 2 du décret du 19 avril 1958 susvisé est remplacé par les dispositions 
suivantes : 


« Art. 2. — Peuvent être admis à s’inscrire en première année par décision 
individuelle du doyen de la faculté des lettres et sciences humaines, sur avis 
de l’un des directeurs de recherches prévus à l’article 4 : 


«1° Les candidats justifiant d’une licence; 

« 29 Les candidats justifiant de l’un des titres étrangers admis réglementaire- 
ment en équivalence de la licence en vue du doctorat d’État ès lettres, ès sciences 
ou en droit; 


« 30 Les candidats justifiant du diplôme de l’École pratique des Hautes Études 
(3°, 4e, 5€ et 6€ sections); 

« 49 Les candidats justifiant du diplôme d’archiviste paléographe; 

« 5° Les candidats justifiant du diplôme de l’École nationale des Langues orien- 
rales vivantes; 


« 6° Les candidats justifiant du diplôme d’un institut d’études politiques; 


« Peuvent être également admis à s’inscrire en première année par décision 
- de la commission nationale du 3° cycle de l’enseignement supérieur des lettres 
prévue à l’article 3 les candidats ne justifiant d’aucun des grades ou titres prévus 
ci-dessus mais qui ont donné la preuve d’une aptitude particulière à la recherche. 
Les demandes des intéressés doivent indiquer les titres et travaux dont ils jus- 
tifient et être accompagnées d’un rapport favorable de l’un des directeurs de 
recherches prévus à l’article 4 et de l’avis du doyen ou du chef de l’établissement 
intéressé. » 
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ART. 2 


L'article 3 du décret du 19 avril 1958 susvisé est complété ainsi qu’il suit : 
« Art. 3. — 


« Ïs ne peuvent préparer simultanément un concours de recrutement ou un 
diplôme d’études supérieures. » 


ART. 3 


Le ministre de l'Éducation nationale est chargé de l’exécution du présent 
décret, qui sera publié au journal officiel de la République française. 


[DÉCRET DU 31 JUILLET 1967] 


ARTICLE PREMIER. — Les articles 1er, 2, 3, 5 et 6 du décret susvisé du 19 avril 
1958 sont modifiés comme suit : 


« Article premier. — Dans l’enseignement supérieur des lettres, les confé- 
rences et travaux pratiques destinés à donner aux étudiants des connaissances 
approfondies dans une spécialité et à les former au maniement des méthodes 
de recherches sont aménagés en un troisième cycle d’enseignement qui succède 
au cycle préparant à la maîtrise et conduit à un doctorat de spécialité délivré 
par les facultés des lettres et sciences humaines. 


« Art. 2. — Peuvent être admis à s’inscrire en première année du troisième 
cycle par décision individuelle du doyen de la faculté des lettres et sciences hu- 
maines, sur l’avis de l’un des directeurs de recherches prévus à l’article 4 : 


« 19 Les candidats justifiant de la maîtrise des facultés des lettres et sciences 
humaines, de la maîtrise des facultés des sciences ou de la licence des facultés de 
droit et des sciences économiques; 


« 29 Les candidats justifiant de l’un des titres étrangers admis réglementai- 
rement en équivalence de la maîtrise en vue du doctorat d’État dans les facultés 
des lettres et sciences humaines et les facultés des sciences ou de la licence en 
vue de doctorat d’État dans les facultés de droit et des sciences économiques. » 

(Le reste sans changement.) 


« Art. 3 — 


« Hs ne peuvent préparer simultanément un concours de recrutement ou tout 
autre examen ou diplôme ». 


« Art. 5. — Le candidat n’est admis à poursuivre ses études en deuxième 
année que par décision conjointe de son directeur de recherches et d’un autre 
directeur désigné par le doyen ou par le chef d’établissement; il devra leur sou- 
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mettre un rapport sur le travail accompli au cours de la première année et faure 
preuve dans une interrogation orale et des exercices pratiques, d’une initiation 
suffisante aux techniques de recherche propres à la spécialité qu’il a choisie. 

« À titre exceptionnel, sur rapport motivé du directeur de recherches et sur 
avis du doyen ou du chef d’établissement, des candidats justifiant de titres ou 
publications en sus du diplôme ouvrant accès au troisième cycle et attestant 
l’accomplissement d’un travail personnel peuvent être dispensés de la première 
année de scolarité et du premier examen par décision de la commission natio- 
nale prévue à l’article 8. » 


« Art. 6. — 


« Les trois membres du jury, sous la présidence d’un professeur de faculté 
de lettres et sciences humaines, se réunissent en vue d’établir un rapport commun; 
après avoir invité le candidat à présenter oralement des explications complé- 
mentaires, ils prononcent l'admission ou l’ajournement; l’admission est pro- 
noncée avec l’une des mentions suivantes : passable, assez bien, bien, très bien. 
Le jury peut déclarer certaines des thèses ayant obtenu la mention très bien équi- 
valentes à la thèse complémentaire en vue du doctorat d’État ès lettres. Les can- 
didats pourront faire valoir cette équivalence à condition de justifier des titres 
permettant de s'inscrire en vue du doctorat d’État. » 


ART. 2. — Les modifications apportées aux articles 1er, 2 et 5 du décret du 
19 avril 1958 par le présent décret entreront en application à compter de l’année 
universitaire 1968-1969. Les autres dispositions du présent texte s’appliqueront 
à compter de l’année universitaire 1967-1968. 

Toutefois continueront à pouvoir solliciter leur inscription au troisième cycle 
les candidats ayant obtenu une licence ès lettres ou ès sciences avant l’année 
universitaire 1967-1968. 
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COURT DE GEBELIN 
SON COURS DE RELIGION. 
LES DÉBUTS DE SON SÉJOUR EN FRANCE (1763-1767). 


Court « de Gébelin » [Antoine Court fils (1)] est à la fois un per- 
sonnage dont le rôle est fort connu et un personnage à propos de 
qui les problèmes mal élucidés fourmillent. 

Je ne prétends pas, dans l’article ci-après, élucider tous ces pro- 
blèmes. Tout d’abord, sur le plan de la chronologie, je me borne, 
après un paragraphe sur la formation de C. de G., aux quatre pre- 
mières années environ (1763-1767) de son séjour en France : traiter 
de tous les aspects de ce séjour exigerait pour le moins un petit 
volume. En second lieu, même dans ce cadre chronologique étroit, 
je ne m’estime pas en état de fournir « la » solution de toutes les 
difficultés : tout au plus de quelques-unes; et, quant aux autres, 
d’apporter les arguments qui me semblent les meïlleurs en faveur 
de telle ou telle façon d’envisager les choses. 

Je citerai beaucoup de textes (ou plutôt de fragments de textes) 
de C. de G. lui-même, car étonnamment peu de ces textes, cepen- 
dant accessibles, ont été publiés jusqu’ici!?). 

Quant aux livres ou articles concernant C. de G., l’on ne peut 
dire qu’ils soient sans valeur; l’on doit par contre, sans hypercri- 
tique, reconnaître qu’ils sont extrêmement loin d’être dignes de 
l'ampleur du sujet, et cela, semble-t-il, encore pour bien des 
années (3). 


(1) Le nom de Gébelin n’est pas un pur pseudonyme : c’est le nom de jeune 
file de sa grand-mère paternelle, Marie Gébelin. 

(2) H existe à cet égard un vif contraste entre la publication de textes originaux 
de Paul Rabaut (quatre volumes de Lettres [et textes divers], publ. par Ch. Dardier 
et son gendre A. Picheral, 1885 et 1892 : extraits de Sermons publ. par Alb. Monod, 
1916) et celle de textes de Court de Gébelin. 

(3) La seule tentative de biographie est 1a thèse (Faculté de théologie de Paris) 
du regretté pasteur Paul Schmidt, disparu en 1969 : Court de Gébelin à Paris…., 
Saint-Blaise (Suisse) et Roubaix, 1908, xv1-190 p., in-8°; c’est un travail des plus 
sérieux, mais étonnamment pauvre au sujet des idées de C. de G., si l’on songe 
qu’un pasteur y écrivait la biographie d’un autre pasteur; et ne donnant que des 
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Dès que l’on veut faire une étude tant soit peu poussée et obtenir 
des textes authentiques de C. de G., il faut recourir aux sources 
manuscrites. Ces sources sont de deux sortes, gouvernementales 
et protestantes, les sources protestantes étant de beaucoup les plus 
importantes (1), 


citations de quelques mots. Elle avait été précédée de la brochure du pasteur 
Charles Dardier, C. de G., Notice sur sa vie et ses écrits, Nîmes, 1890, 82 p., 
in-8°, ébauche souvent suggestive. 

Au sujet des notices de la fin du xvin siècle, consulter Schmidt, p.xiv. 

Un projet de thèse aurait été abandonné à la Sorbonne il y a quelques années, 
devant les difficultés rencontrées. 

Articles : pasteur Eugène Arnaud, C. de G., ses tribulations comme agent 
général des églises réformées, B.S.H.P.F., 1883, pp. 269-280, 311-323 (le plus 
ancien travail de valeur); Armand Lods, C. de G. et la représentation des églises 
réformées auprès du gouvernement de Louis XV, Ibid., 1899, pp. 244-275 (textes 
importants). D’autres, sur des points particuliers, sont signalés plus loin (notes 
aux pp. 48, 49, 56, 62, 63). 

De très nombreux ouvrages — je n’indique que les plus utiles — parlent de 
Court de Gébelin sans qu’il y soit personnage central. 

Émile G. Léonard, principalement : Histoire ecclésiastique des réformés fran- 
çais au XV111€ siècle, P. 1940 (important; cet ouvrage manque à la Bibl. prot., 
mais existe à la Sorbonne); Le Problème du mariage civil et les Protestants 
français au XV1I1€ siècle, P. 1942; Histoire du protestantisme, t. III, P. 1965. 

Pasteur Charles Dardier, Lettres de Paul Rabaut à Divers, P. 1892, 2 vol. 
(contient de nombreuses lettres de Rabaut à C. de G., et des résumés des lettres 
de C. de G.; quelques erreurs dans l'identification des personnages). 

Abbé Joseph Dedieu, Histoire politique des Protestants français (1715-1794), 
t. II, P. 1925 (chap. important). 

Pierre Grosclaude, Malesherbes.., P. 1961 (précieux pour l’ensemble des 
rapports entre pouvoir et Protestants). 

Louis Amiable, Une loge maçonnique d’avant 1789, la R. L. les Neuf Sœurs, 
P. 1897; Auguste Viatte, Les Sources occultes du kRomantisme, P. 1928, 
rééd. 1965, 2 vol.; Alice Joly, Un Mystique Lyonnais et les Secrets de la Franc- 
Maçonnerie, Mâcon 1938; René Le Forestier (publ. et complété par Antoine Faivre) 
La Franc-Maçonnerie Templière et Occultiste, P. 1970 (plusieurs ouvrages 
antérieurs du même historien). Ces divers ouvrages d’histoire des idées donnent 
quelques indications épisodiques sur le rôle de C. de G. 

John D. Woodbridge, L’Influence des Philosophes français sur les Pasteurs 
réformés du Languedoc pendant la deuxième moitié du XV111€ siècle, Toulouse, 
1969, thèse de 3€ cycle ronéographiée (chap. sur les idées religieuses de C. de G..). 

(1) Parmi les sources gouvernementales, les registres de correspondance de 
la Maison du Roi (A. N., série 01, ordre chronologique) ont été utilisés 
par P. Schmidt et par l’abbé Dedieu. 

Les « sources protestantes » sont conservées pour la plupart, soit à Genève, 
soit à la bibliothèque de la S.H.P.F., rue des Saints-Pères. 

À la Bibliothèque publique et universitaire de Genève sont conservés le Fonds. 
Court et le Fonds du « Comité français », lequel, entré plus récemment, n’a pas. 


UN CE 


I. LA JEUNESSE 


Court de Gébelin, comme chacun le sait, est le fils d'Antoine 
Court et de sa femme Étiennette Pagès. Je le crois né vers 1724- 
17254) : sa date de naissance déjà est objet d’incertitude! (2), 


encore été exploité (je l’ai utilisé avec beaucoup de profit, mais pour une période 
postérieure, celle de l’Empire). Dans le Fonds Court, voir surtout les n°5 2 (lettres 
de jeunesse), 27 (notes de Court père, quelques mss. de C. de G.), 52 à 69 (mss. 
C. de G., dont les n°5 66-67, « Cours de religion », sont très importants). À 
l'exception du n° 27, ces mss. ne sont pas copiés dans la copie partielle (souvent 
fautive) du Fonds Court qui existe à la bibliothèque de la S.H.P.F. 

À la bibliothèque de 1a S.H.P.F., les principaux mss. à utiliser sont les n°5 311 
à 318 (papiers Rabaut de la collection Coquerel), 337 (autographes, même collec- 
tion), 339 (vol. 44, même collection), 351 (correspondance de pasteurs du Désert 
du Poitou, provenant des papiers Guitton), 3582 (fonds Chiron, dans la collection 
Sayn-Sérusclat), 361 à 366 (papiers Court de Gébelin de la collection Frossard), 
392 (correspondance du Comité Wallon des Pays-Bas), 81614 (papiers Charles 
Read, section C. de G.). La plupart de ces mss. ont été utilisés par le pasteur 
Schmidt, qui les désigne, sans cote, par les appellations que j’ai données entre 
parenthèses. Des copies de documents figurent à la même bibliothèque dans les 
papiers Bonet-Maury (n° 1045) et F. de Schickler (n° 1132). 

Les archives de l’Eglise de Nîmes (5 rue Claude Brousson) ont (série L, cotes L9, 
L 12) des lettres de C. de G. à Olivier-Desmont et à Gal-Pomaret (copie à la S.H.P.F. 
Ms. 1237), elles concernent la fin de la vie de C. de G., après 1770, et non la période 
étudiée ici. 

J'ai utilisé pour cet article les documents de la S.H.P.F. et les n°5 66-67 du 
fonds Court. 

(1) Court de Gébelin se disait né en 1728 (Fonds Court, n° 27, t. II, f0-597; 
cf. copie abrégée à la S.H.P.F., n° 627, p. 13), indiquant un jour précis. I paraît 
hors de doute qu’il s’est rajeuni, et que son père a cherché à le rajeunir (dans son 
enfance, il montrait peu de talents intellectuels : S.H.P.F, Ms. 317, f° 108). De 
combien d’années? Feu Schmidt, adoptant les conjectures du pasteur Emile 
Gaidan (notes des p. 2-3 de Schmidt), a cru pouvoir affirmer : de neuf ans, äl 
serait né en 1719. Après examen approfondi des arguments invoqués, je juge ces 
arguments très insuffisants pour justifier une correction aussi forte, que condamne 
par aïlleurs une pièce inconnue de Gaidan, un état officiel des réfugiés à Lausanne, 
de juin 1733 (B.S.H.P.F., 1910, p. 374, n. 3, C.R. par Fonbrune-Berbinau de 
l'ouvrage de Schmidt). Par contre les arguments de Gaidan, notamment les lettres 
reçues par C. de G. adolescent, invitent à une correction de quelques années. Le 
premier biographe de C. de G., son ami Rabaut-Saint-Etienne, familier, après 
son propre père Paul Rabaut (Paul R. en 1741) du foyer familial des Court, a 
donné comme année de naissance 1725. L’on peut, à mon avis, admettre une 
« tricherie » d’environ quatre ans au lieu de trois, et remonter jusqu’à 1724 ou 
1725, mais guère au-delà. 

(2) Le lieu est certainement le Bas-Languedoc. 


DE ne 


Conduit à Lausanne en 17300), c’est à Lausanne qu’il passe toute 
sa jeunesse, une longue jeunesse si en 1763 il avait déjà près de 
quarante ans (2). En même temps qu’il fait ses études, qui le con- 
duisent à la consécration pastorale, il aide son père dans son immense 
correspondance(3). 

Fort peu de temps après sa consécration pastorale (4), C. de G. 
devient « lecteur » pour les étudiants français de Lausanne, pour la 
philosophie, la morale et, peu après, la controverse. Il occupera ces 
fonctions jusqu’à son départ pour la France(5). Je reviendrai un 
peu plus loin (chap. 11) sur ce que l’on sait de ses idées religieuses. 

Son père disparu, C. de G., qui dans ses dernières années avait 
pris une place de plus en plus grande dans sa correspondance, 
obtient du Comité du Séminaire de Lausanne charge de la conti- 
nuer(6). 


(1) Par le vieux Bonbonnoux, ex-camisard. Antoine Court père venait de s’y 
réfugier (fin de l’été de 1729) et y vivra, sauf un voyage périlleux en Bas-Languedoc 
(été de 1744), jusqu’à sa mort, le 15 juin 1760. 

(2) C. de G. ne se maria pas. 

(3) La date où C. de G. reçut la consécration est sûre : septembre 1754 (c’est 
une date tardive, ce qui confirme son retard initial dans ses études). I est égale- 
ment certain qu’il n’a pas fait toutes ses études avec les jeunes proposants français, 
mais, au moins à partir de l’été de 1752, qu’il fut inscrit à l’« Académie » des étu- 
diants vaudois, de niveau plus élevé; et qu’il alla entendre en 1753 les prédicateurs 
réputés de Genève. J. D. Woodbridge a établi tout récemment que trois mss. 
du Fonds Court (n°5 23, 24, 26) étaient des notes de cours de la main de C. de G., 
datant de 1749 à 1753 : elles ne sont, bien entendu, que des indices de l’enseigne- 
ment que cet étudiant tardif a reçu. 

Quant au rôle joué par C. de G. dans la correspondance de son père, il ne pré- 
sente aucun doute; l’on aimerait seulement mieux savoir quand ïil a débuté. 
C. de G., au lendemain de la mort de son père (à Royer, 18 juin 1760, S.H.P.F., 
Ms. 392, lettre 122) a écrit : dix-sept ans auparavant (ce qui donnerait : 1743). 
Par contre, un membre très actif du Comité du Séminaire Français à Lausanne, 
le pasteur Antoine-Noé Polier de Bottens, écrit peu après (à Royer, 16 septembre 
1760, ibid., lettre 126) que C. de G. « depuis plus de dix ou douze ans a travaillé 
sous M. son père », indication plus vague qui conduirait à 1747-1748 environ. 
Petit problème qui serait à serrer de plus près en examinant les lettres originales. 

(4) Encore une date incertaine : au plus tard vers le début de 1755 (cons. 
Edmond Hugues : Hist. de la Restauration du Protestantisme en France…., 
4e éd. revue, P. 1875, II, 379). 

(5) Son père n’avait jamais enseigné, faute de culture livresque. I1 bénéficie, 
lui, d’une « promotion » rapide, et d’importance. 

(6) Bien que presque toutes les lettres de Court père à partir de janvier 1756 
soient perdues, je n’affirme pas à la légère la place prise par son fils : dans le Fonds 
Serces de Londres, éd. par la Huguenot Society (t. II, Londres 1956, vol. 44 des 
Publications….), qui est complet jusqu’à septembre 1759, toutes les lettres à partir 
de 1755, sont entièrement ou presque entièrement, de la main de C. de G. 

La lettre déjà citée de Polier (voir n. 3) précise la mission confiée à C. de G. 
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L'année 1762, avec les affaires Calas et Sirven, porte C. de G. à 
écrire, en faveur des persécutés du Midi, ses Toulousaines ou Lettres 
Toulousaines, son premier ouvrage imprimé(), qui lui attira de 
graves difficultés avec les comités de Genève et de Lausanne, pro- 
tecteurs du Séminaire, pour n’avoir pas écouté leurs conseils. 


Fin mars 1763, C. de G. part pour la France. 


II. LES IDÉES RELIGIEUSES DE COURT DE GÉBELIN 


Nous ne possédons pas, et c’est regrettable, les manuscrits des 
cours donnés par Court de Gébelin aux étudiants français à Lausanne 
de 1755 à 1762. Par contre, il existe dans le Fonds Court de Genève, 
sous les n°5 66 et 67, deux minces manuscrits (69 et 38 folios), inti- 
tulés respectivement Plan d’un Cours de Religion et Cours de 
Religion \?); ce ne sont là que des bribes d’un ensemble dont la 
plus grande partie n’a pas été retrouvée (le n° 67 contient la table des 
matières détaillée d’un Traité historique et dogmatique de la vraie 
Religion, que nous n’avons pas; ce traité a certainement été rédigé, 
au moins au brouillon, en premier jet, car la table contenue dans le 
n° 67 en indique la pagination précise de chaque chapitre : « tome » 
VI, p. 365, par exemple, commençait le chap. Des Loix civiles, 
politiques et militaires des Juifs\3)). 

De quand datent ces bribes ? Auguste Viatte (1928) les avait 
crues de la fin de la vie de C. de G. John D. Woodbridge (1969) les 
attribue au contraire à la période d’enseignement à Lausanne entre 
1755 et 1762. Je pense que la datation de Woodbridge est la bonne (4). 


et ses limites : il correspondra avec les Églises de France, et dans leur intérêt; 
mais il n’aura pas, comme son père, le titre de « représentant des Eglises [fran- 
çaises] ». 

(1) Titre exact : Lettres historiques et apologétiques en faveur de la Religion 
réformée et de divers protestants condamnés dans ces derniers temps par le Parle- 
ment de Toulouse ou dans le Haut-Languedoc, Edimbourg (Lausanne), 1763, 
anon. 

(2) Auguste Viatte semble être le premier à avoir vu leur intérêt. 

(3) Ce Traité. comprenait six à sept mille pages, ce qui, même avec l’habitude 
de C. de G. d’écrire peu sur chaque feuillet, serait respectable ! 

(4) J'ai étudié (et en partie copié) ces Mss. 66 et 67 en 1950, la Bibl. de Genève 
avait bien voulu les envoyer à cet effet à Paris. 

L'écriture est celle, très ordonnée, « posée », de C. de G. jeune (plus tard son 
écriture se déformera). 

Aucune allusion, dans les références, aux lectures très vastes que C. de G. 
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Que nous apprennent les Manuscrits 66-67 du Fonds Court sur 
les idées de C. de G.(1)? Bien des choses, et non sans intérêt. 


Sur le plan théorique, idéologique, C. de G. est convaincu qu’il 
n’existe pas de divergence vraiment fondamentale entre les diver- 
ses branches ou formes du christianisme; il fait quelques réserves 
au sujet des Réformateurs, qui ont peut-être été un peu trop sévères 
dans leurs critiques(?). 

C. de G., dans le même ordre d’idées, va même beaucoup plus 
loin, et laisse entendre, sans il est vrai insister (3), que les diverses 
traditions de l’Antiquité sont, dans leur fond, toutes la même (la 
tradition biblique et les autres), si on ne les interprète pas avec un 
excès de littéralisme, si l’on fait la place qu’elle mérite à l’explica- 
tion allégorique (4). 


fera à Paris lorsqu'il y préparera (voir plus loin, p. 62) son Monde Primitif. 
Ni à la maçonnerie mystique qu’il y fréquentera. 

Et l’on ne voit pas comment, à Paris, C. de G., très occupé par les affaires des 
Eglises de France et les conflits subséquents (ci-après, chap. 1v) aurait eu le loisir 
et le calme nécessaire pour rédiger le vaste Traité. de la Vraie Religion. Ces 
mss, datent du temps où l’enseignement théologique était au centre de sa vie. 

L’on pourrait, il est vrai, objecter que, à Lausanne, C. de G. ne paraît pas 
avoir eu charge de donner des cours de « dogmatique », alors que les deux petits 
mss. conservés (66-67) et le gros traité perdu (dont la table des matières dessine 
le contenu) portaient tous les trois sur les bases et sur l’ensemble de la religion. 
L’objection ne me semble pas dirimante : l’on peut fort bien supposer en effet que 
C. de G. se préparait à enseigner la dogmatique. 

(1) I convient de noter ici qu’il faut dire : les idées, et non l’enseignement 
de C. de G. Son enseignement peut avoir été plus traditionnel que le contenu de 
ses papiers personnels. 

(2) « Ce qui a ôté aux Protestants la foi à la possibilité des miracles dans tous 
les temps [c’est-à-dire après les Apôtres], c’est l’abus qu’en ont fait les faux saints 
ou qu’on leur a supposés : les Réformateurs confondant les vérités et cérémonies 
avec l’abus qu’on en avait fait ont trop rejetté; leur esprit réformateur n’était 
pas en même temps un esprit conciliateur » (Ms. 66, f° 33, dans des « Notes pour 
une préface »; Woodbrige, p. 181). Woodbridge rapproche avec raison de ce pas- 
sage ces lignes des Toulousaines, où l'argument est utilisé en sens inverse, contre 
l'intolérance du catholicisme, qui persécute des chrétiens très proches de lui -: 
«Mais nous croyons tout cela, s’écrieront les Catholiques [tout ce qu’enseignent 
les Réformés]|; eh bien ! si vous le croyez aussi, pour quoi nous regardez-vous, 
nous qui le croyons avec vous, comme des Monstres que les Feux de l’enfer ne 
pourront assez punir? » (Toulousaines, p. 309; Woodbridge, p. 181). 

(3) L’affirmation sera reprise, avec plus de netteté, dans le Monde Primitif, 
notamment dans le tome I (1773), subdivisions 2 (Allégories Orientales...) et 
3 (Du Génie allégorique et symbolique des Anciens); dans la subdivision 2, voir 
notamment p. 24 et 77 : mais l’idée y est partout. 

(4) «.… Si l'opinion de plusieurs peuples de l’Antiquité sur l’origine du monde 
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Par contre, C. de G. croit, dans un domaine plus pratique (ou 
plus ecclésiologique) que la tradition biblique, ou judéo-chrétienne, 
est «plus claire, plus sûre», elle est mieux fondée et en fait et en 
droit(l), C. de G. prend avec chaleur, contre «le vulgaire » (les 
Catholiques ? les « lumières » plutôt ?) la défense de la Bible, 
livre autre que les autres livres(2). Le plan du cours qui est l’objet 
du Manuscrit 66 est un plan biblique, et de même les deuxième 
(Ancien Testament) et troisième partie (Nouveau Testament) du 
Traité... perdu); à trois reprises, dans le plan du Manuscrit 66, 


a paru si équivoque ou si obscure, c’est qu’on a été jusqu’à présent à comprendre 
que leurs discours étant allégoriques, qu’en les ramenant au sens [véritable, allégo- 
rique] de la lettre [du récit], qu’en examinant attentivement les noms de ces 
Hélion, de ces Bérouth (Sanchoniaton), de ces Jupiter, de ces Coelus, etc., on 
avait précisément la même histoire que celle que nous donne Moyse. » 

« Quelle étoit dans ce cas-là la source, commune où puisèrent et Moyse et les 
anciens? une tradition commune plus sûre que les conjectures des peuples. » 
(Cit. partielle, Viatte, I, 187; Ms. 66, f° 20, dans « la Création et le Chaos »). 

(1) Suite immédiate des lignes citées à la note ci-dessus : «.… Mais Moyse avait 
un avantage, c’est que sa tradition est plus claire, plus sûre, que celle des peuples 
qui avaient presque tous perdu de vue leur véritable origine. Moyse remonte de 
Patriarches en Patriarches jusqu’au berceau du genre humain : sa tradition est 
donc sûre jusqu’au temps où il est lui-même acteur ou témoin. 

« Nous verrons dans la suite que Moyse n’a pas parlé seulement de son chef 
et de sa propre autorité; mais qu’il était dirigé par Dieu lui-même qui lui empé- 
chait de prendre de fausses traditions pour la véritable, et lui enseignoit des 
choses qu’il ne pouvoit savoir que de Dieu... » (Ms. 66, £° 20). 

(2) «.… Je me suis arrêté sur la méthode des Auteurs Sacrés parce que ces 
observations m’ont paru importantes pour les personnes qui veulent lire avec 
fruit et avec intérêt l’Écriture Sainte, c’est un moyen de détruire cette prévention 
que le vulgaire a contr’elle. On s’imagine que tout y est incohérent : point du tout : 
tout à peu près y est suivi; et c’est d’autant plus surprenant que le grand nombre 
de siècles écoulés entre Moyse et Saint Jean ne permettent pas de croire que les 
Auteurs se soyent entendus; la diversité de style prouve cependant celle des 
Auteurs. Conclusion : un même Esprit, toujours le même dans les temps, n’a 
pas cessé de les inspirer. » (Ms. 66, £° 16). 

(3) Table du Traité. : Ms. 67, fo 31-36; la première partie est théorique : 
religion en général, Dieu, nature de l’homme (f0s 27-31). 

Plan du Cours : Ms. 66, f05 2-5. C’est au contraire ici la première partie qui porte 
sur la Bible, et l’énumération, dans le plan, des chapitres de cette partie est plus 
long que le reste; en sus, l’on revient aussi vers la fin aux caractères de l’Écriture 
Sainte (.. « divine dans ses Dogmes et sa Morale », f° 4). Voici à titre d’exemple, 
les titres des leçons de la première partie portant sur l’Ancien Testament : « De 
l’Écriture Sainte en général; Histoire de la Création; H. du premier homme; 
H. des autres Patriarches Antédiluviens; H. du Déluge; H. de la dispersion des 
peuples; Vocation d'Abraham et son histoire; Histoire d’Isaac et de Jacob; 
H. de Job; Sortie d'Égypte; Tableau de la corruption des autres peuples; Religion 
de Moyse; Conquête de Canaan; Histoire des Juges; H. des Roix; Captivité de 
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C. de G. affirme prouver « l’authenticité et l’intégrité » des divers 
écrits bibliques (1). C. de G. est donc bien un dévot de la Bible, et, 
à cet égard, un théologien protestant. 


L’on peut par contre affirmer non moins sûrement, d’après ces 
mêmes manuscrits 66 et 67 du Fonds Court, que c’est un théolo- 
gien, ou un penseur, qui a subi l'influence des idées de son siècle. 
Sans qu’il soit toujours aisé de préciser exactement quelles influences. 
En tout cas il paraît certain que ce n’est pas au premier chef Rous- 
seau que C. de G. suit ou admire (toutes les citations ci-après), 
mais plutôt le courant « rational ». Certain également qu'entre son 
quasi-contemporain Paul Rabaut(?) et lui, la différence n’apparaît 
nullement négligeable. C. de G. ne laisse passer aucune occasion 
de poser que la religion telle qu’il la conçoit est à la fois raisonnable, 
parfaitement raisonnable, et utile (3). 


Babylone; Histoire des Juifs jusqu’à Jésus-Christ; Tableau du genre humain à 
sa venue..; Acheminements à la Religion Mosaïque qui prouvent que les hommes 
n’ont jamais été sans Révélation; Authenticité et intégrité des livres de Moyse; 
Divinité de sa Religion prouvée par la vérité des faits rapportés par Moyse; par 
ses miracles; par ses Prophètes; par l’excellence de sa Religion... ; Son insuffisance : 
acheminement à celle de Jésus-Christ; Examen des autres livres de l'Ancien Testa- 
ment : leur authenticité et leur intégrité; la vérité des faits qu’ils contiennent; 
l'inspiration de leurs Auteurs; leur acheminement à la Religion Chrétienne : 
un Messie annoncé toujours plus clairement. » (Ms. 66, fos 2-3). 

(1) Voir la n. 3, p. 37 pour les deux premières. La troisième concerne, naturel- 
lement, les livres du Nouveau Testament (f° 3). 

(2) Rabaut était né en 1718; il n’était donc que de six ou sept ans l’aîné de 
C. de G., et il ne le traita jamais « en cadet » dans ses lettres. Ses idées (voir n. 2, 
p. 31) sont relativement bien connues. 

(3) Les exemples de cette tendance sont très nombreux. En voici deux : 

Dans un projet d’avant-propos au Cours du Ms. 66 : « … Pour décider si nous 
devons croire ces dogmes, admettre ces articles de foi qu’enseigne la Religion 
Chrétienne, il faut les connoïtre, s’assurer d’abord de leur conformité avec la 
raison et puis de leur certitude. Enfin pour pratiquer la Morale chrétienne, il faut 
aussi voir si elle est raisonnable et vraiment utile aux hommes » (fos 4-2). 

Plus loin, dans un paragraphe intitulé par C. de G. « Notre Destination » : 
Nous sommes destinés ici-bas à nous préparer pour une autre vie par la pratique 
de certains devoirs envers le Dieu de qui dépend le bonheur pour lequel H nous a 
créés, envers les hommes avec qui l1 nous appelle à vivre en société dès ici-bas 
et à soutenir plusieurs rélations (sic), et envers nous-mêmes pour nous procurer 
sur cette terre par les conseils que la Religion nous donne la plus grande somme de 
bonheur possible. … Nous verrons en traitant la Morale bien des détaïls sur l’uti- 
lité et même la nécessité de la pratique de nos devoirs; nous y verrons le besoin 
d’un Être Supérieur à l’homme, en qui l’homme puisse se confier lorsqu'il est 
trop faible pour se suffire à lui-même; l’indispensable nécessité de la Justice et de 
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Pouvons-nous donc nous satisfaire de la religion naturelle ? 
Non, pense C. de G., rejoignant curieusement, et presque dans les 
termes eux-mêmes, saint Thomas d’Aquin, « la Religion Naturelle 
prouve invinciblement l’existence de Dieu mais elle ne nous fait 
qu’entrevoir ses Perfections, ses œuvres, ses desseins et nos de- 
voirs : ce sont des objets dont on ne peut être instruit que par Dieu 
même : pour juger des bornes de la Religion Naturelle il faut la 
considérer dans les Êtres privés de toute révélation... » (Manuscrit 66, 
fo 37). 

L'on peut se demander, malgré ces lignes, si en fait il n’est pas 
plus près de la religion naturelle qu’elles ne semblent le dire. Le 
péché ne joue aucun rôle dans son exposé, La Trinité n’y est pas 
mentionnée. Quant au Christ, il y croit sans aucun doute, mais pas 
au sens des Réformateurs (qui acceptaient les conciles des 1v® et 
ve siècles) : 1) comme à un envoyé divin certes, mais plus encore 
comme à un Sage très bon et d’un dévouement admirable, comme à 
un très haut exemple. 


la Charité pour le maintien de la Société, et l'importance d’une vie réglée, soit 
pour se bien porter (sic), soit pour être bien avec les hommes. De plus, ces devoirs 
ei nécessaires ici-bas, ont pour but de perfectionner l’homme, de Île préparer à 
une autre vie dont le bonheur dépendra de ce que nous aurons été ici-bas; naturel- 
lement parlant, serait-il juste et raisonnable qu’il y eût égalité de récompense pour 
des mérites différents, et que celui qui aurait constamment travaillé à se perfection- 
ner ne fût pas plus avancé que le libertin qui aurait détruit son corps par la débau- 
che, et nourri son âme d’objets incompatibles avec l’état futur que Dieu nous 
prépare? Ainsi l’homme est à lui-même son bourreau ou l'instrument de son 
bonheur... » (Ms. 66, fos 7-8). 

Ce dernier texte, assez étonnant, mélange d’esprit bourgeois et de religion 
naturelle, pourrait aussi bien dater, par son contenu, de la Révolution ou de l’'Em- 
pire. L’on peut se demander s’il a un lien avec la Réforme! 

(1) Voici quelques textes éloquents au sujet du Christ : 

« Le genre humain s’étant corrompu comme l’histoire nous l’apprend, Dieu 
envoya sur la terre Jésus-Christ pour réconcilier les hommes avec lui, leur rappeller 
leurs devoirs, et leur réitérer ses promesses et ses menaces ». (Ms. 66, f° 1). 

« Jésus-Christ enrichit ses Apôtres de science en les remplissant de sagesse 
et non d'instructions humaines, comme pour nous montrer que la Religion est 
la clef de la vraie science, ou pour cette vie ou pour l’autre » (Jbid., f° 43). 

« Jésus-Christ est mort pour nous sanctifier en affermissant notre foi — en 
complettant son exemple — en encourageant les gens de bien — en effrayant les 
pécheurs par les peines [à venir] dont la crucifixion est le type. 

La mort de Jésus-Christ est un sacrifice dont ïl est la victime, en ce qu’ s’est 
dévoué à la mort dans ces quatre buts [précités] : et c’est une victime expiatoire, 
propitiatoire et de réconciliation par cela même qu’elle contribue à nous rapprocher 
de Dieu en nous sanctifiant — par ce que Dieu, en considération de tout ce que 
Jésus-Christ a dit, fait et souffert pour remplir ce but, nous offre notre pardon et 
le secours de son Esprit — par ce qu’elle nous lie à Dieu par la condition qui en 
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Sa notion du Saint-Esprit est, bien évidemment, analogue à celle 
qu’il a du Christ : le Saint-Esprit est une aide puissante (). 

Quant à sa conception du Jugement final, l’on songe aux religions 
de l’Inde : c’est l’homme qui se juge lui-même (2). 

L’on peut, à mon sentiment, conclure que le Cours de Religion 
des Manuscrits 66-67 exprime un christianisme protestant modéré- 
ment rationalisé. 


Ce résultat posé — qui ne souffre guère la critique — de nom- 
breux problèmes subsistent, lesquels ne sont pas fort aisés à ré- 
soudre. Dans quelle mesure ces idées de C. de G. ont-elles été con- 
nues dans le protestantisme français (nous disposons, nous, d’une 
partie des notes personnelles de C. de G.) ? — Si elles l’ont été, 
contribuent-elles à expliquer l’ardeur de certains opposants protes- 
tants à C. de G. (ci-après, chap. 1v) ? — Ont-elles évolué ultérieu- 
rement, et, si oui, dans quelle mesure, notamment lorsque, à Paris, 
C. de G. a entretenu des rapports avec la maçonnerie illuministe 
(ci-après, p. 63, n. 1) (8)? —_ Autant de questions qu’il y a lieu de 
poser, sans pouvoir les résoudre même avec une demi-certitude. 


est indispensable, qui est de nous purifier de toute souiïllure de la chair et de l’es- 
prit... » (:bid., fo 57). L’on notera comment, dans ce passage, C. de G. conserve 
les termes traditionnels (sacrifice, victime }en en changeant le sens. 

(1) «… La communication du Saint-Esprit ou la Grace de Dieu sont Lumière 
et force : vouloir et exécuter : l'Esprit de Dieu peut communiquer des pensées 
à notre esprit pour l’éclairer; c’est une lumière qui vient éclairer le Temple : 
des forces, comme le brasier communique sa chaleur et sa force dévorante au bois 
vert. C’est ainsi que Dieu est en nous, que Jésus-Christ est en nous, et que nous 
sommes les Temples du Saint-Esprit. 

Nécessité de la Grace outre les moyens extérieurs » (Ms. 66, f° 58). 

(2) « … NH (le jugement) est inévitable puisque c’est l’homme qui le prononce 
lui-même par sa conduite : ainsi ce qu’on appelle Jugement dernier n’est que le 
temps où il s’accomplira dans sa plénitude; l’homme ayant dans ce moment là 
completté son amour et son union ou son éloignement de Dieu et de Jésus-Christ. 
Jésus-Christ se montrant alors à tout l'Univers, ceux qui l’auront aimé, s’élance- 
ront volontairement vers lui, comme dit Saint Paul, et par cela même, s’uniront 
complètement à la source du bonheur; et ceux qui ne l’auront pas aimé, ayant sa 
vue en horreur, s’éloigneront volontairement de lui et devront trouver dans cette 
haine et cette fuite de sa présence, la plénitude du malheur, puisqu'ils auront d’eux 
mêmes rompu toute communication avec la source du bonheur... » (Ms. 66, f° 49). 

(3) L’intimité de ces rapports est elle-même discutée. Notons dès maintenant 
que certaines des idées religieuses de C. de G. s’accordaient bien avec cette maçon- 
nerie : le rapprochement entre les diverses révélations (texte à la note 4, p. 36); 
le « rétablissement de ce que l’homme était avant la chute », mentionné (Ms. 66, 
f° 60) dans un paragraphe sur la résurrection à venir. 
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IIT. CourT DE GÉBELIN EN VOYAGE (avril-septembre 1763) 


Je ne traite de ce point qu’à très grands traits, Paul Schmidt 
ayant dit tout l'essentiel; et surtout pour donner les principaux pas- 
sages de quelques lettres inédites. 

Court de Gébelin part de Lausanne fin mars (le 23, a-t-il précisé 
dans des lettres du même quantième, vingt ans plus tard). En hâte, 
car il pense que le Synode National devait se tenir à la mi-avril. 
L’on ne sait rien sur son voyage(l); probablement, comme quel- 
ques mois plus tard, voyageait-il à cheval et en évitant le plus pos- 
sible les villes. Une fois à Nîmes, il apprend que le Synode est 
renvoyé(?). En attendant sa tenue (il la demanda(3)), C. de G. 
voyage dans le petit univers des Réformés français, qu’il ne con- 
naissait encore, ne l’oublions pas, que par ouï-dire et par corres- 
pondance, entre — semble-t-il — Nîmes et Lyon (4). 

Au Synode (près de Nîmes ?), C. de G., admis comme membre 
bien que ne représentant aucune province, reçoit promesse d’une 
pension annuelle (450 livres) pour le travail de la correspondance, 
et, a-t-il écrit, renonce, en échange, « à la qualité de lecteur du Sémi- 
naire »(5), Compte-t-il encore, à cette date du début de juin, revenir 
à Lausanne ? Paul Schmidt l’avait admis (p. 31), sur la foi des 


(1) « Après une marche longue et pénible, Dieu me fit la grâce d’arriver heureu- 
sement à Nîmes (C. de G. à Royer, de Bordeaux, 20 sept. 1763; cop. S.H.P.F., 
Ms. 392, lettre 149). 

(2) A la suite de discordes. Bon résumé : Schmidt, p. 16-24; Léonard, Hist. 
Ecclés., p. 102-105. 

(3) « Sur mes représentations, appuyées de celles de quelques provinces, il 
(le Synode) fut renoué pour le 1°T juin » (lettre citée note 1). C. de G. grossit 
très probablement ici son rôle, sans toutefois mentir. 

(4) « J’employai une partie de cet intervalle [entre avril et juin] à composer 
divers Mémoires et l’autre pour parcourir plusieurs églises du voisinage, dans les 
Cévennes, le Vivarais et le Bas-Languedoc. En cheminant ensuite pour le lieu où 
devait se tenir le Synode, avec nombre de députés, nous risquâmes notre vie par 
un orage et des inondations terribles. » (même lettre). Dans ce voyage, d’après une 
lettre de 1776 retrouvée par Schmidt (p. 21), C. de G. a poussé, en remontant le 
Rhône, jusqu’à Lyon. 

(5) À nouveau se posent ici des questions délicates. I1 semble hors de doute 
(cons. Schmidt, p. 22-24; Léonard, Hist. Ecclés., p. 105-107) que C. de G. avait 
espéré mieux, une charge de «député» des Églises auprès de la Cour, ou à tout le 
moins la continuation de la charge de « représentant » des Églises qu’occupait 
son père à Lausanne. En écrivant au pasteur Royer, fin septembre (lettre précitée), 
il écrit : « … on eut la complaisance... de me confirmer dans la succession à la 
place de mon Père. »; mais il joue sur les mots (Royer vivait aux Pays-Bas); 
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lignes de C. de G. que j’ai citées 1). Je n’en crois rien : car une lettre 
de l’année suivante (2) à un ami nous révèle que, dès le temps de 
ce Synode, C. de G. envisageait de « rester » à Paris, terme qui n’im- 
plique peut-être pas une installation définitive, mais du moins un 
séjour de quelque durée(3) : rester à Paris impliquait, pension des 
Églises ou non, l’abandon de l’enseignement à Lausanne (4). 

Après le Synode National, C. de G. se rend à Paris « par le che- 
min des écoliers», visitant le plus grand nombre possible d’Églises. 
Les lettres où il A ce voyage sont fort intéressantes, et pour nous 
instructives (au sujet des Églises, et au sujet de C. de G..). k 2 donne 
ici, en note, tout l'essentiel de la lettre la plus importante (5). D’au- 
tres qui apportent des précisions ou des compléments, seront don- 
nées dans les notes suivantes. 


le Synode National n’a pas donné à C. de G. la fonction de « représentant », mais 
seulement le soin de la correspondance, à lui déjà confié par le Comité du Séminaire 
de Lausanne. C’est lui-même qui, toujours dans la même lettre à Royer, parle 
de pension entraînant la démission des fonctions au Séminaire : « … en considéra- 
tion de laquelle (pension) j’ai renoncé à la qualité de lecteur du Séminaire, afin 
de pouvoir mieux remplir l'emploi, dont je suis honoré. » 

(1) Dernières lignes de la note ci-dessus. 

(2) C. de G. à P. Rabaut, Paris, 15 juillet 1764 (S.H.P.F., Ms. 313, f° 40). 

(3) [ Ses ennemis de Paris ont dit à C. de G.] « que j'étais coupable de n’avoir 
point informé ce S[ynode] National] de mon projet de rester ici (à Paris), tandis 
que je ne pouvais prévoir (en juin 1763) si son exécution seroit possible. » Rabaut 
et C. de G. étaient en confiance l’un avec l’autre. 

(4) C. de G., nous l'avons vu (p. 35) avait quitté Lausanne « en froid » avec le 
Comité, qui n’avait pas approuvé ses Toulousaines. L’on pourrait aussi supposer 
que dès 1763 C. de G. avait des ambitions d’ordre littéraire, mais la preuve 
manque. L'idée d’un représentant, délégué ou député des Églises auprès de la 
Cour était plus ou moins « dans l’air » depuis l’affaire Rabaut — prince de Conti 
de 1755; on en avait parlé au Synode : « … on y fit de nombreuses propositions 
… telles celle relative à un député en Cour... » (C. de G. à Royer, lettre citée, 
p. 41, n. 5). 

(5) C. de G. à Royer, de Bordeaux, 30 sept. 1763 (suite de la longue lettre déjà 
citée) : « … A la séparation de cette Assemblée (le Synode National) je repris la 
tournée interrompue, et achevai la visite des Basses-Cévennes et des Hautes. Je 
vis ensuite à la célèbre Foire de Beaucaire les principaux chefs des Églises de 
Provence et de [Montpellier?]. De là traversant avec des chaleurs excessives la 
Province de Languedoc et de Gascogne, je visitai l’Église de Mazères en Foix 
et celles du Béarn, d’où je passai à celles de l’Agénoïs, et de là ici. Partout j’ai vu 
avec une admiration singulière un peuple immense, plein de zèle pour notre sainte 
religion réformée... Des peuples en général fort instruits, et fort au-dessus de ce 
que l’on attendroit vu son (sic) manque de secours de toute espèce. Des pères 
remplis d’une piété solide et d’une foi sans fanatisme, et des enfans nous promet- 
tant une génération à souhait. Les Réformés tiennent partout le meïlleur du Païs, 
et par leur industrie, et par leur amour du travail ils en tirent tout le parti possible, 
exprimant du suc des rochers même... 
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Comme on le voit, cet ensemble de lettres nous renseigne sur 
li SRE ds 4 (1) . 
itinéraire suivi par C. de G.(4), Marche sinueuse et prudente. 


« Dans les Cévennes, le Languedoc et le Béarn je les ai vus avec le plus grand 
attendrissement s’assembler tous les Dimanches hors des villes à une demiHieue 
ordinairement, et là s’employer souvent six heures entières à louer Dieu et à 
s’instruire de ses ordonnances, et ce temps s’écouler sans ennui, s’envoler avec 
rapidité. On est sous des arbres majestueux, qui forment des colonnades augustes, 
le ciel en est la voute, et l’œiïl n’a d’autres bornes qu’un Horizon immense. Un air 
toujours pur, la voix que rien n'arrête, une foule qui étonne, et que l’on voit 
accourir de toutes parts, le chant des Pseaumes, qui émeut et transporte. tout y 
dit que c’est de tous les Cultes le plus simple, le plus auguste, le plus digne de 
Dieu, le plus avantageux à l’Église. 

« H n’en est pas de même à la vérité dans le Comté de Foix et dans la Saintonge. 
On s’y assemble dans des maisons d’oraison, qui contiennent les Protestans du 
lieu uniquement. Encore moins à Marseille, Montauban, Bordeaux et La Rochelle, 
où jusqu'ici l’on n’a osé s’assembler que par petites bandes de trente à quatre- 
vingts personnes en chambre close. L’Agénois en fait à peu près de même, hormis 
que la grange, où l’on s’assemble, est quelquefois si petite qu’il y a plus de monde 
dehors que dedans. » 

[Les pasteurs sont en nombre très insuffisant], «ils se tuent de peine sans pouvoir 
subvenir à tout. » 

[1 n’y a plus de persécution ouverte, mais] « les Pasteurs toujours obligés de se 
cacher, et dans les grandes villes les Protestans ne pouvant faire batiser au Désert 


sans les plus, grands risques, prouvent assez que notre calme ne tient qu’à un 
fi... » (S.H.P.F., Ms. 392, lettre 149, copie). 


(1) La lettre à Royer est pauvre à cet égard. Deux lettres à P. Rabaut, plus 
anciennes et adressées à un Méridional, plus explicites, sont aussi bien plus pit- 
toresques. 

C. de G. à Rabaut, du Tillet, Pays de Marsan, 30 août 1763 : « … Nous avons 
essuié des chaleurs insupportables qui m’éprouvoient beaucoup, d’autant plus 
que nous avons fait [à cheval] de très fortes journées; aussi beuvois-je continuel- 
lement. Depuis hier seulement commençons-nous d’avoir un peu de fraîcheur 
grâces à la pluie qui du premier abord perça jusques dans nos portemanteaux et 
qui nous mouille depuis lors continuellement. À Cette nous vîimes la Méditerranée, 
et nous fîmes deux lieues de chemin dans les ondes, c’était la première fois que je 
jouissois de ce beau spectacle; à Agde un combat naval sur l'Hérault qui nous amusa 
deux heures; à Saint Ferriol (sic), le magnifique bassin qui fournit d’eau le canal 
et qui unit les deux mers, ouvrage digne des Romains et dont le seul projet remplit 
d’admiration ». (S.H.P.F., Ms. 312, fo 241). 


(Suite). « Des Droits en Agenais, 1° septembre. Par des chemins perdus nous 
arrivêmes dans la Comté de Foix, nous trouvâmes Mazères dans la dernière conster- 
nation à cause de quatre enfans que l’Evêque de Mirepoix a fait enlever; chaque 
Père de famille craint le même malheur pour soi... j’y vis des anciens et des parti- 
culiers d’un très grand mérite. Marchant ensuite à grandes journées nous passâmes 
à l’abaie (sic) de Boïbonne, à Muret, St Lys, l’IHe-en-Jourdain, Auch, Rabasteins, 
et Tarbe où nous entrâmes dans le Béarn; nous rencontrâmes [sur le chemin] 
M. le Premier Président avec une belle escorte, revenant de Paris..., il nous salua 
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L’on aura noté sa très belle description des assemblées en plein 
air (il n’en avait jamais vu !), texte émouvant pour un réformé fran- 
çais, puisque, à vues humaines, c’est à ces assemblées que l Église 
réformée doit sa perpétuation en France. 

Et peut-être plus encore son vif éloge de la piété et de la culture 
des Réformés() ; il attribue, on l’a vu, une haute importance — 
probablement sa juste importance — à la formation dans le cadre 
de la famille. H loue le zèle pour les assemblées, et l'atmosphère 
familiale à la fois pieuse et éclairée. Sans aucun doute a-t-il été reçu 
dans les familles les plus pieuses, les pis «colonnes de l’Église », 
de cette église d’abord presque laïque?) 

C. de G. note aussi avec netteté — c’est moins précieux, car on le 
sait par aïlleurs — les aspects différents du culte selon les régions. 
Et le fait que, vers 1763, la persécution n’est ni virulente, ni relé- 
guée dans re brumes du passé; les lois répressives subsistent sans 
changement (3); dans ces conditions, il suffisait de décisions locales 


très poliment. Nous avons parcouru la plupart de ces Églises [du Béarn], Orthez, 
Belloc{q], Salies, Sauveterre, Athos, etc. — [Suit un éloge des Béarnais que je 
donnerai à la note ci-dessous]. 

. Nous avons traversé [ensuite] les Landes, toujours dans des chemins de 
traverse, pour venir dans l’Agénois; il fut ravagé le 29 par une grêle terrible. 
nombre de vignobles sont brûlés comme au cœur de l’hiver.. J’ai vu à Clerac 
quelques personnes de merite … nous coucherons à Tonneins…. » 

(Ibid., fos 241-242). 

(1) Compléments là encore dans la lettre à Rabaut du 1° septembre. « … [Nous 
avons] fait partout [en Béarn] d’excellentes connoïssances, vu des personnes du 
plus grand mérite [ici quelques noms], familles très nombreuses, très bien com- 
posées, remplies de zèle et d’une véritable piété : j’étois toujours plus étonné de 
la politesse des Béarnois, de leur savoir vivre, de la bonté de leur caractère, de 
leur ardeur pour la religion, de tout ce qu’ils ont souffert pour elle, déjà avant 
que d’avoir des ministres, et de leurs lumières sur cet article : des mères éle- 
vant elles-mêmes leurs enfans avec un succès étonnant, et ces enfans répondant 
dans les assemblées avec un empressement des plus vifs, et à l’envi. On y est 
sept heures, dans ces assemblées, sans impatience, avec plaisir, il est donc tard 
quand on en revient, et on finit le reste du jour d’une manière qui leur fait beau- 
coup d’honneur : aussi les catholiques respectent à présent dans ce pays les 
réformés et les aiment : le Parlement [de Béarn] lui-même a beaucoup de pen- 
chant pour eux... » (fo 241). 

(2) Le passage. « déjà avant que d’avoir des ministres. » paraît avoir échappé 
à l’attention d’E. G. Léonard. I eût apporté un soutien puissant à sa thèse (dé- 
aDpeS surtout dans son Hist. ecclésiastique...) sur le caractère de la recons- 
titution de l’Église au xvini® siècle : aspects laïques et congrégationalistes. 

(3) Une contribution très utile de M. Pierre Grosclaude a été de montrer que, 
encore au moment de son premier ministère, donc douze ans plus tard (1775- 
1776), Malesherbes lui-même croyait encore à la nécessité de lois destinées à 
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(telles celle qui concerna Mazères, Pays de Foix, aujourd’hui Ariège) 
pour la lancer à nouveau dans une région plus ou moins étendue 
et avec plus ou moins de gravité. C. de G. s’inspirera de ces consta- 
tations dans son action ou ses efforts à Paris : il tentera, lui, de 
«frapper à la plus haute porte », de s’adresser directement à la 
source des ordres diffusés, de Versailles, dans les provinces. 

De Bordeaux, C. de G. gagna Paris par La Rochelle, et ensuite, 
sans visiter les églises du Poitou, par Poitiers, Tours, Blois et 
Orléans (1), 


IV. DIFFICULTÉS ET TENTATIVES DE COURT DE GÉBELIN 
PENDANT LES PREMIÈRES ANNÉES PARISIENNES 


Avec l’arrivée à Paris de Court de Gébelin, nous entrons à nou- 
veau dans un domaine d’études difficile à traiter. 

C. de G. vient à Paris pour servir les Églises réformées ; il semble à 
première vue naturel que ses services aient dû être agréés avec joie, 
et qu’il ait dû être soutenu de façon unanime. 

I n’en fut rien : ce serait là une vue idyllique, dont Charles 
Dardier dès 1890, puis Paul Schmidt, enfin E. G. Léonard, ont 
démontré la complète fausseté, le caractère illusoire et même trom- 
peur, car cette vue fausse interdirait de comprendre ce qui s’est 
réellement passé. 

C. de G. en fait était venu à Paris sans mandat du Synode (ci- 
dessus, p. #1, n. 5). Son activité non seulement ne fut pas soutenue ni 
reconnue de tous les Réformés, mais elle sera même combattue 
de plusieurs groupes (non pas très nombreux, mais influents); 
dans tout ce qu’il entreprendra, il se heurtera toujours — j’en- 
tends parmi les Protestants — à des difficultés suscitées par des 
opposants qui contesteront et le principe et les modalités de son 
action (2). Je vais — et ce sera la première partie de cette quatrième 
section — essayer de « cerner » le caractère de ces difficultés, en 


réprimer l’audace des ministres protestants, leur « trop grande autorité » (WMales- 
herbes..., pp. 418-420 surtout). 

(1) C. de G. à Rabaut, Paris, 19 octobre 1763, lettre en très mauvais état 
(S.H.P.F., ms. 312, fos 254-255); la partie concernant son voyage est lisible. Il 
semble que l’absence de communautés protestantes entre La Rochelle et Paris, 
sur les grands axes, ait diminué sa prudence. C. de G. a beaucoup admiré le Val- 
de-Loire. 

(2) Pourquoi? Nous essaierons de le comprendre. A la fois pour des querelles 
de personnes, et pour des raisons de principe : les idées de C. de G. seront ju- 
gées, par certains, pernicieuses, contraires aux intérêts des Réformés. 
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donnant un assez grand nombre de textes, car ces textes sont soit 
inédits, soit fort peu connus. Je donnerai ensuite — dans une 
deuxième subdivision — quelques explications sur les tentatives et 
les directions d’action (certaines sont nouvelles) de C. de G., dans 
un exposé plus rapide, car au moins depuis Paul Schmidt l’essentiel 
en est connu sans conteste; cet exposé sera cependant étayé égale- 
ment de nombreux extraits de textes. 

Les faits envisagés dans ces deux subdivisions sont en réalité 
concomitants, le lecteur voudra bien s’en souvenir. 


A. L’'Opposition à Court de Gébelin. 


H s’agit évidemment ici de l’opposition rencontrée parmi les 
Protestants et non des difficultés (bien plus naturelles) auxquelles 
C. de G. a pu se heurter pour atteindre tel ou tel haut personnage de 
la Cour ou du personnel des bureaux. Sujet auquel je ne voudrais 
toucher qu’avec prudence : il convient peut-être de rappeler ici 
qu’en histoire l’on ne rencontre pas que des sujets agréables au 
chercheur. 

C. de G. a, en général (sans que l’un ni l’autre abdique sa person- 
nalité et son franc-parler, et avec parfois quelque fléchissement) 
été soutenu par Paul Rabaut. L’appui du pasteur de Nîmes a sans 
aucun doute été pour lui un «atout », une aide précieuse. Mais il 
ne conviendrait pas, se laissant abuser par la célébrité du nom de 
Paul Rabaut, de penser que cet appui fut pour C. de G. à tous 
égards et uniquement un avantage. Rabaut avait des ennemis, 
qui le jalousaient et lui reprochaient — depuis 1755-1756 — de 
Ctrop » bonnes relations avec « les puissances »(1). En plus — peut- 
être faudrait-il dire : et surtout Rabaut était partisan d’un 
système de comités permanents représentant les diverses provinces 
ecclésiastiques, régime tenu pour semi-épiscopalien par ses adver- 





(1) Ce point a été fortement mis en lumière par E. G. Léonard (Hist. ecclésias- 
tique…., particulièrement p. 100-105) mais les pièces principales avaient déjà 
été publiées cinquante ans plus tôt par Ch. Dardier (Rabaut à Court, II, 371- 
382; Rabaut à Divers, I, 148; I, 150-152; I, 292-293, principalement). 

Voici l'essentiel : après sa visite au prince de Conti (juillet-août 1755), Rabaut 
‘ avait été, quelque temps, pourchassé par ordre du maréchal de Mirepoix, Com- 
mandant en Languedoc, qui espérait le contraindre à émigrer; puis, par une 
volte-face assez surprenante, mais tout à fait bien établie, Mirepoix s'était au 
contraire adressé (automne 1756) à Rabaut pour lui garantir la fidélité des Réfor- 
més pendant la guerre de Sept ans. Le successeur du maréchal, le duc de Fitz- 
James, avait suivi la même politique (lettre de Rabaut de novembre 1761, Rabaut 
à Divers, I, 292-293). 
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saires (1), Au Synode National de juin 1763, celui auquel assistait 
C. de G., Rabaut avait très probablement essayé de faire accepter 
ses idées sur les comités permanents (2). Nous ne savons au juste 
ce que C. de G. en pensait (3); mais je crois — allant à cet égard un 
peu plus loin que mon maître E. G. Léonard — que la bonne en- 
tente qui régnait habituellement entre Rabaut et C. de G. a pu faire 
mal juger C. de G. par ceux qui jalousaient Rabaut et détestaient le 
système de comités qu’il préconisait, bref susciter pour ennemis à 
C. de G. les ennemis languedociens de Rabaut(4). 


À Paris à tout le moins — sur ce point nulle espèce de doute n’est 
permise — C. de G. se heurta, dès quelques mois après son arrivée, 
à une opposition caractérisée et très nette (5). 


(1) Selon la tradition des Églises réformées en France, même sous l’Édit de 
Nantes, il n'existait aucun organisme d’administration dans l’intervalle des ses- 
sions des synodes (provinciaux ou nationaux). 

(2) J'écris : très probablement et non certainement, car l’on n’en a pas une 
preuve absolue, matérielle. Mais, le 8 novembre 1765, écrivant à C. de G. et lui 
proposant ce même système, avec un comité national (au-dessus de comités ré- 
gionaux), Rabaut écrit : « Voudriez-vous, Monsieur et cher ami, me dire votre 
sentiment sur un projet qui fut proposé au dernier synode national, qu’on rejeta 
alors, mais que plusieurs personnes de bon sens adopteraient aujourd’hui? C’est 
l'établissement d’un comité ou conseil... qui serait pour ainsi dire un synode 
national toujours subsistant...» (S.H.P.F., ms. 318, f0 47; Rabaut à Divers, II 
38). Je pense que cette lettre de 1765 prouve suffisamment que Rabaut était 
déjà en 1763 parmi les partisans du système, mais cela pourrait éventuellement 
être contesté. Noter qu’il juge utile, en 1765, de chercher à convaincre C. de G. 

A la lumière de cette lettre, j’interprète comme une afténuation de ce plan 
de comités permanents la mesure votée par le Synode national de 1763, article 18, 
en ces termes : « Une exacte correspondance entre toutes les églises du royaume 
étant jugée nécessaire, on enjoint à chaque province de nommer un correspon- 
dant pour écrire de trois mois en trois mois à toutes les autres provinces et les 
informer des choses importantes... » (Edm. Hugues, Synodes du Désert, II, 310). 
Noter que le mois suivant (juillet 1763) le synode provincial de Bas-Languedoc, 
présidé par Rabaut, nommera pour un an un comité permanent de trois pas- 
teurs, dont Rabaut (1bid., II, 274, art. 7). Ce comité, qui s’associa des laïcs (ibid., 
II, 329), sera reconduit en 1764 et 1765 (ibid., II, 328-329, 361), mais non en 1766 
(n. 3, p. 59). 

3) L’on a vu (n. 2 ci-dessus) que Rabaut en 1765 jugeait utile de chercher à 
le gagner à ses vues. 

(4) Nous verrons ci-après (p. 52 et n. 1, p. 59 et n. 3) que, à Nîmes et en Bas- 
Languedoc, C. de G., même soutenu par Rabaut, sera loin de n’avoir que des 
amis. Et que, en 1766, devant une forte opposition, Rabaut a pu être taxé de 
ne pas avoir soutenu « à fond » C. de G. 

(5) Ch. Dardier l’avait très bien montré dès 1890 (Notice.…., pp. 10, 36-38); 
en s’en affligeant peut-être outre mesure. À cette époque l’on connaissait mal 
les tensions internes dans le protestantisme ancien, et les Protestants d’alors — 
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La situation à Paris, au moment où C. de G. y arrive, requiert 
quelques explications pour que l’on puisse comprendre les condi- 
tions mêmes de l’opposition à laquelle il devait se heurter U). 
I n'existait point à Paris d’Église réformée organisée, le fait est 
bien connu. La chapelle de l’ambassade des Provinces-Unies 
(«l'hôtel d'Hollande ») offrait régulièrement des services religieux 
en langue française, que certains Réformés non néerlandais — 
les plus hardis — fréquentaient (2). La grande majorité des Réformés 
français de Paris paraît, pour l’état civil, mariages et baptêmes, 
s'être soumise extérieurement aux volontés du roi, ce qui n’excluait 
pas nécessairement toute forme de «résistance» cachée, mentale : il y 
avait des certificats délivrés moyennant finances, des « confessions » 
(avant mariage) présentées par un prête-nom à un prêtre complai- 
sant, des enfants portés au baptême par des domestiques de confes- 
sion catholique, ou recevant apparemment une instruction catho- 
lique que la famille contrebattait (3). 

Le plus important du point de vue qui nous occupe, c’est que, 
si Paris n’avait pas d’Église réformée, il y existait un groupe ou 
comité de notables qui s’estimait qualifié pour y représenter les 
intérêts protestants (4). Ce comité paraît avoir suivi une « politique » 
dont le moins que l’on puisse écrire est qu’elle était extrêmement 
prudente et qu’elle évitait avec le plus grand soin toute démarche 
qui pût paraître, aux autorités, ou dangereuse ou provocatrice! 
Bien avant l’arrivée de C. de G. à Paris, on lui attribue une part, 
avec le pasteur Paul Bosc alors à Paris, à la préparation d’un petit 


eux-mêmes fort divisés — avaient tendance à chercher dans le passé des exem- 
ples d’union. 

(1) Paris est, paradoxalement, la ville sur laquelle nous sommes le plus mal 
renseignés. Je n’indique que ce qui paraît tout à fait sûr. 

(2) I existe des preuves sûres (rapports d’informateurs de police) qu’à de 
certains moments la police surveillait les portes de la chapelle et dressait des 
listes des Français qui s’y rendaient au culte (notamment : B.S.H.P.F., 1886, 
pp. 505-511, pour 1766; source : Arch. de la Bastille). Mais il n’y a pas de preuve 
que cette surveillance ait été exercée de façon continue. 

(3) L’on est malheureusement mal renseigné. Moins mal depuis que J. Lin- 
deboom a publié (B.S.H.P.F., 1938, pp. 68-89) Un Journal de Paul Bosc. (frag- 
ment du journal du pasteur Bosc pour 1753; l'original a été découvert à Haar- 
lem). Sur ce pasteur, voir ci-après, p. 49, n. 1. 

(4) Les textes en parlent souvent sous le simple terme « les MM. de Paris ». 
Les sources attestent son existence avec précision à partir de l’été de 1749 (Ra- 
baut à Court, II, 35, 48 — Rabaut dit simplement (p. 48) : « quelques amis de 
la capitale »). I peut avoir existé depuis une date un peu plus ancienne. Cf. la 
n. 4, p. 52 (au bas de la p. 53). 
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livre timide sur l’état civil des Réformés, l’Accord parfait de la 
Nature et de la Raison, de la Révélation et de la Politique U), 

Quelques années plus tard (1755), l’on ne sait si l’on doit lui 
assigner un rôle dans un autre petit livre d’esprit analogue, le 
Mémoire théologique et politique au sujet des Mariages clandes- 
tins des Protestants de France. (2), ouvrage au sujet de l’auteur 
duquel on a beaucoup discuté (3), et qu’une lettre de Rulhière 
(juillet 1784) découverte par Pierre Groslaude dans les papiers de 
Malesherbes, estime œuvre collective : un groupe, une « société » 
réunie à Paris chez l’aumônier de Suède, C. F. Baër (4), avec Baër 
et un Nîmois, Perrier, en serait responsable (5); ïl n’est pas positi- 
vement certain qu’il faille identifier cette « société » avec le « comité 
parisien » : cela me semble cependant vraisemblable. 


(1) J’use de formules prudentes, car cette question est loin d’être parfaite- 
ment claire. H est certain que cet ouvrage [« Cologne » (Paris), 1753 (hiver 1753- 
1754), 2 vol. in-12] est d’origine parisienne : on le saït par une lettre à Antoine 
Court, écrite de Paris le 13 avril 1753 par le pasteur Paul Bosc (1726?-1784), 
le premier pasteur envoyé à Paris par les Églises réformées, qui y était arrivé à 
la fin de 1751 et cessa toute activité pastorale dans l’hiver 1754-1755 (art. cité 
de Lindeboom, pp. 75-76 — Rabaut à Court, II, 370-371 notes). 

À cette date du 13 avril, Bosc informe Court que, avec l’accord du fils et de 
deux parents de M. [note de Court : «M. le Contrôleur général » (Machault)], on 
prépare à Paris un ouvrage inspiré de celui de Court [Le Patriote français et impar- 
tial, (Genève) 1751, in-4°, 2e éd. augm. 1753, 2 vol. in-8°]. Bosc ajoute que « ül 
s’est trouvé une très bonne plume des nôtres » (note de Court : « MM. Valette et 
Galaf [rès] ») : Fonds Court, n° 1, t. 26, fo 224; Rabaut à Court, II 369-370 n.; 
Lindeboom, p. 88; se défier du commentaire de Léonard, Mariage Civil, p. 38. 

Valette et Galafrès semblent bien avoir été du comité parisien; l’on ignore si 
d’autres ont mis la main à l’ Accord parfait. 

L’Accord parfait. fut jugé par Antoine Court bien trop timide (il l’est beau- 
coup plus que son Patriote….), surtout en ce qu’il ne demande pas Le culte pour 
les Réformés, mais seulement l’état civil (lettre de Court à Rabaut, 24 juillet 1754, 
extrêmement vive : Jbid., n° 7, t. 13, cah. 2, fo 138; Rabaut à Court, II, 370- 
371 n.). Cf. ci-après, n. 1, p. 61, et n. 3, p. 62. 

(2) Trois éditions : 1755, 8° et (deux) 1756, 8° et in-12. 

(3) Jusqu’à 1961, le Mémoire théologique et politique était attribué soit (Dic- 
tionnaire Barbier, Léonard) au procureur général Rippert de Montclar d’Aix et 
à l'abbé Quesnel, soit (M!e A. L. Salomon, B.S.H.P.F., 1925, 437-438) au pasteur 
alsacien Charles-Frédéric Baër, de la chapelle de Suède. 

(4) P. Grosclaude écrit : Baes, certainement à tort (Malesherbes…, p. 361, 
n. 15). 

(5) Cette explication me semble beaucoup plus vraisemblable que les deux 
autres : Rippert, selon P. Rabaut (Rabaut à Divers, II, 434), connaissait peu les 
affaires protestantes; et Baër, alsacien, ne pourrait avoir composé ce livre sans 
des informateurs méridionaux, ou parisiens liés avec le Midi. Rulhière ajoute que 
les Réformés ont laissé volontairement courir le bruit de l’origine catholique du 
livre. 
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L’on verra comment C. de G. a jugé le « comité » de 1763-1764 : 
de façon peu surprenante, le reproche de timidité excessive reparaît 
sous la plume — comme sous celle de son père en 1754, neuf à 
dix ans plus tôt. Le conflit cependant devait revêtir plusieurs autres 
aspects, et un caractère plus fondamental. 

Qui composait, en 1763-1764, le « comité parisien »? L’on souhai- 
terait évidemment le savoir. Je n’ai malheureusement trouvé que 
deux noms sûrs indiqués par C. de G., et encore en abrégé, dans 
ses lettres que j’ai lues (1) : Dangirard (nom rochelais) et Ratier ou 
Rattier (nom vivarois); le premier est en lui-même intéressant, car 
C. de G. se heurtera un peu plus tard à une vive opposition des 
Rochelais (2). 11 semble bien, à la façon dont C. de G. en parle 
(«le parti des négocians», 6 juin 1764, lettre citée p. 52, n. 4) qu’il 
se soit agi d'importants hommes d’affaires (3). 

Le conflit s’est dessiné, manifestement, non pas dès le début 
même du séjour de C. de G., mais après environ cinq à six mois, 
vers mars ou avril 1764, lorsqu'il a été clair d’une part que C. de G. 
entendait rester à Paris, d’autre part qu’il aurait une attitude per- 
sonnelle, active et indépendante du « comité parisien ». 

En quoi consista cette attitude personnelle? nous y reviendrons 
(ci-après, p. 52, n. 3 et 4; subdiv. B, p. 56 et suiv.), mais dès main- 
tenant marquons que dans ces premiers temps — C. de G. explorera 
de nombreuses voies — C. de G., en même temps qu’il reprend un 
projet financier déjà essayé en 1759-1760, manifeste sa volonté de 
s’adresser aux ministres du roi sans se cacher du pouvoir; il reproche 
au « comité » de n’avoir pas, dans sa timidité, fait grand’chose 
d’utile. Quant aux membres du « comité », ils le jugent dangereux, 
dangereux pour eux-mêmes et pour les Protestants en général : 
il est difficile de concevoir une opposition de vues plus complète (4). 
L’on voit bien par le détail de la lettre du 11 mai (ma note 4) qu’aux 
méfances et aux aigreurs personnelles se joignait, chez les Parisiens, 


(1) Un dépouillement exhaustif en apporterait probablement d’autres. S.H.P.F., 
ms. 3582, f° 106, mentionne un Vinc.…..(?, nom peu lisible). 

(2) Au sujet des négociants Dangirard, Herbert Lüthy, La Banque Protestante 
en France, t. Il, P. 1961, pp. 313, 427, 447, 522, 682, 683. M. Lüthy mentionne 
trois D., le père et les deux fils; il semble s’agir ici d’un des deux fils. 

(3) N’en étaient probablement pas les banquiers Teissier (Lüthy, II 344) et 
Volpelière, chez qui C. de G. recevait son courrier (S.H.P.F., ms. 351, £° 9, 10 jan- 
vier 1764). 

(4) Voici, sur le point de vue parisien, une des plus anciennes des pièces capi- 
tales, la lettre de C. de G.. à son ami genevois Charles de Végobre, du 11 mai 1764, 
découverte et publiée par Ch. Dardier : « Ces messieurs du comité [parisien] 


LR li 


la crainte que C. de G. ne fût, peut-être, un agent étranger U), 
et au minimum un homme qui, en demandant trop, ou trop ouver- 
tement, n’attirât sur les Réformés la foudre. Je crois l’analyse 
de C. de G. exacte (2); et ses ennemis sincères, bien que bornés. 

Contre le « comité parisien », C. de G. réagit en demandant des 
pouvoirs aux synodes provinciaux, puis, après l’échec de son projet 


ont des prétentions telles qu’on ne pourra jamais s’attendre à un parfait concert 
avec eux. lis voudraient exclure les Pasteurs [dont C. de G..] de toutes les affaires; 
ils voudroient qu’autres qu’eux ne s’en mélassent; ils attaquent l’honneur et les 
talens de quiconque ne plie pas sous eux, etc. (sic). Que cet esprit de parti est 
déplorable et fâcheux! Encore si les Protestans les avoient commis; mais non : 
c’est [disent-ils] excès de zèle [de leur part] et pour empêcher les maux! Hs ont 
un microcosme bien singulier. Le 3 du courant, ils firent une députation de deux 
de leurs membres auprès de M. de la Broue [chapelain de Hollande] et deux autres 
se rendirent dans ma petite cellule. C’étoit pour me dire qu’ils savoient fort bien 
que je m’occupois des intérêts communs; m’accuser de m'être rendu coupable 
envers eux de dissimulation, de mensonge, de fausses imputations. Et ils voulu- 
rent à ce sujet me prouver que je n’entendois point le français pour avoir appelé 
menaces les insinuations contre moi; qu’ils me feroient bien partir [de Paris], 
puisque je ne voulois pas le faire de bon gré; que ma réserve vis-à-vis de l’Église 
de La R[ochelle] étoit un crime; qu’il falloit que j’eusse des projets bien sinistres, 
puisque j’en faisois ainsi un mystère; que sans doute des puissances étrangères 
vouloient bouleverser l’État; que je ne m’apercevois pas du but où l’on vouloit 
me conduire, victime de mon bon cœur; qu’en tout cas je serois bientôt en sûreté 
[en Suisse], tandis que leurs femmes, leurs filles resteroient exposées au sort le 
plus cruel; qu’ils regardoient mon séjour ici comme la chose la plus funeste qui 
pôt arriver; .… que s’ils savoient un moyen de me faire partir, il n’est rien qu’ils 
ne missent en œuvre pour y parvenir. C’étoit MM. Danglirard] et Ratltier]. Et 
ils parloient très sérieusement. 

«.… je les écoutai avec le plus grand phlegme possible. Je ne leur donnai pas 
seulement la satisfaction de leur dire... avec qui je correspondois. car, disoient- 
ils. nous sommes bien sûrs que votre correspondance se borne à Paul R[abaut]. 

«.. En les reconduisant ils finirent par ces mots que leur arrachèrent des paroles 
obligeantes que je leur disois : Point d’amitié sans confiance! 

«.… Deux jours auparavant, j’avois écrit au synode provincial du Bas-Langue- 
doc. 

« .… L’approbation des respectables comités de L[ausanne] et de Genève] est 
pour moi un grand sujet d'encouragement et de consolation... » (Fonds Court, 
n° 2; Dardier, Notice... pp. 36-37). 

Une lettre inédite (S.H.P.F., ms. 3582, fs 98-99) de C. de G. à Chiron, plus an- 
cienne (9 avril 1764) dit, toutefois avec moins de précision dans les griefs, à peu 
près la même chose. 

(1) La guerre de Sept Ans venait de finir. Cette crainte fut toujours vive et 
chez les ministres du roi et chez les Protestants (innombrables preuves dans Dedieu 
et dans les lettres d’Antoine Court et de P. Rabaut). 

(2) H manque la confirmation par une source parisienne; mais Schmidt (p. 37) 
l'avait vue : un procès-verbal de rencontre entre Parisiens et C. de G., que je n’ai 
pas retrouvé (il lui avait été communiqué par M. de Schickler). 
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de banque (ci-après p. 56) en mai 1764 au synode du Bas-Langue- 
doc (1), aux pasteurs eux-mêmes en tant que pasteurs (2). En 
même temps, il « prouve le mouvement en marchant » et ose 
s’adresser, après plusieurs « seigneurs » (dont il a tu le nom) au très 
redouté ministre chargé des affaires protestantes, Saint-Florentin (3). 
Relativement bien reçu, et fort de ce succès, C. de G. ose exposer 
aux pasteurs du Bas-Languedoc, le 6 juin, et ses idées à lui (aller 
«au plus haut »), et ses critiques à l’égard des Parisiens (4). 


(1) Rabaut, le 23 mai, en accuse « deux députés d’ici (Nîmes), étroitement liés 
avec les Messieurs [de Paris] qui vous tracassent » (S.H.P.F., ms. 318, f° 21; Rabaut 
à Divers, 1 387). Des laïcs de Bordeaux, en liaison avec des Nîmois, jouèrent 
également un rôle (ibid., I 379-380). Toute cette question est admirablement 
exposée par Léonard, Hist. Ecclésiast.…., p. 111-113. 

(2) Le modèle de lettres de créance qu’il envoya est conservé S.H.P.F., ms. 
351, f° 13, publ. par Dardier, Rabaut à Divers, I 404 n., avec quelques fautes. 
La phrase essentielle est : «.… nous l’avons choisi (C. de G.) pour être notre 
solliciteur près de S. M. et de ses ministres, lui donnant pouvoir de faire connaître 
à Sa dite Majesté le malheur de notre situation, les maux dont nous sommes 
accablés, notre zèle pour sa Personne et pour son service, les ressources dont nous 
pouvons être à son État, et la justice de la Tolérance que nous réclamons : le 
tout néanmoins en suivant exactement les principes que dictent la fidélité et la 
profonde soumission qui est due au Roï...» 

IL est à noter que, du point de vue des institutions dues à Calvin, les pasteurs, 
réduits à eux-mêmes, sont sans pouvoir. C. de G., à ma connaissance, n’a pas ré- 
pondu à cette objection avant 1766. Probablement aurait-il parlé d’urgence, 
ou de nécessité. C’est un fait incontestable qu’il s’est d’abord adressé aux synodes. 
Je ne crois pas qu’il soit nécessaire de faire intervenir des vues plus « cléricales », 
qui lui seraient venues de l’Église Bernoise (dont dépendait alors Lausanne). 
Au sujet de sa lettre de mai 1766 à Pierredon, ci-après, p. 55 et n. 3. 

(3) La visite à Saint-Florentin se situe vers la fin de mai 1764. C. de G.. en parle 
le 2 juin aux pasteurs du Poitou Monier et Désérit (S.H.P.F., ms. 351, f° 12; 
cité partiellement : Rabaut à Divers, 1 390 n.; Schmidt p. 57) : «.… Depuis 
peu même j’ai eu l'honneur de voir M. de Saint-Florentin pour lui exposer notre 
triste état et le solliciter à l’adoucir. I chercha à m’intimider, mais je ne me dé- 
concertai pas, répondis toujours respectueusement et en obtins enfin la liberté 
de lui présenter des Mémoires. Ce qui me fit grand plaisir, et vous en fera à vous- 
même j’en suis sûr. Je travaille donc à ces Mémoires pour les remettre incessam- 
ment et verrai ainsi de suite nombre d’autres Seigneurs. » 

Une tradition veut que Saint-Florentin ait dit à C. de G. : « Savez-vous que je 
* puis vous faire pendre? » 

(4) En même temps qu’il leur demande leurs pouvoirs. Voici deux passages 
essentiels : «.. Comme c’est pour réussir que j’entreprends une affaire aussi 
haute et aussi importante, je continuerai d’agir comme j’ai commencé; m’adres- 
sant directement aux Ministres d’État. Eux seuls avec le Roi doivent être et 
sont nos Juges légitimes. C’est donc à eux que je dois m’adresser, tout comme 
vous le faites dans vos Requetes. Un autre emploieroit peut être la voie sourde 
et cachée des Commis des bureaux. Notre marche doit être ouverte, rapide, 
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Quelque temps après, en juillet 1764, C. de G. a connu une phase 
d’irritation et presque de défaïllance (1). Probablement convient-il 
de ne pas y attacher trop d'importance, car elle ne dura guère. 
Nous la connaissons par deux lettres, l’une à Rabaut, du 15 juil- 
let 1764 2), l’autre au pasteur poitevin Gamain, du 31 juillet (8), 
En fait, dès la fin de 1764, à la suite de l’activité déployée par C. de 
G. en faveur du Poitou, la situation devait se détendre (4), et, en 


et vis-à-vis de notre Monarque et de ses ministres. Et pourquoi nous cacherions- 
nous ? nos vues sont pures, droites, utiles : c’est le bien de l’État que nous voulons : 
nous pouvons donc le vouloir et le demander sans rougir et sans avoir peur. 
Ce sont de tels motifs aussi louables qui ne me font point craindre de me faire 
connoître à la cour pour le solliciteur des Églises réformées.. » (S.H.P.F., ms. 
313, fo 36). 

Plus loin, après un développement où C. de G. déclare pernicieux les mémoires 
du «parti des négocians », parce qu’ils ne parlent pas d’«une forme de culte», 
il poursuit : «.. Je veux bien croire que le Comité de Paris en particulier a des 
idées droites : j’en estime et considere meme ceux que je connois : mais depuis 
quinze ans qu’il existe, qu’a-t-il fait pour nous? quelles protections s’est-il procuré? 
quels moiens a-t-il proposé? Je n’ai pas été peu surpris en arrivant ici de voir 
qu'il eut si peu avancé vos affaires, et que cependant il se crut seul versé dans nos 
interets et au fait de la ville et de la Cour. I a fait sortir, il est vrai, pour de l’argent 
quelques Galeriens et quelques Demoiselles mises au Couvent pour la religion. 
Ce sont de très bonnes œuvres, mais il n’y a rien en cela d’extraordinaire. Je connois 
des Catholiques Romains qui pour rien en ont fait sortir aussi. Avouès que ces 
petits avantages sont peu de chose relativement à votre grand objet, qui est d’ob- 
tenir une parfaite tolérance. » (5bid., 9 37). 

(1) On n’en connaît qu’une autre analogue, en mai 1766 (ci-après, p. 55, n. 3). 

(2) S.H.P.F., ms. 313, fos 40-41; plusieurs brèves citations dans Schmidt, 
pp-37-41 ; mais pas dans l’ordre de la lettre. C’est dans cette même lettre que C. de 
G. (voir ci-dessus, p. 42 n. 3) admet avoir dès le Synode de juin 1763 songé à s’installer 
à Paris. Voici deux passages, le premier d’une ironie plutôt amère : «.… I faut 
nécessairement ou que ces Messieurs cèdent, ou qu’ils me perdent. Le premier 
parti seroit plus chrétien, mais il ne seroit pas conforme à leurs désirs et à ce zèle 
dont ils font parade; reste le second, que la gloire de Dieu sanctifiera… » 

(In fine) : «.… Je m’attends à tout de la part de ces Messieurs de Paris. ils 
porteront le coup et cacheront le bras... N’étoit l’idée d’une Providence qui m’a 
mis au cœur un tel projet, j’aurois déjà tout quitté. je vous peins au naturel mon 
âme et ma situation. Si l’on trouve [en Languedoc] que je dois résister à l’orage… 
il n’est rien que je n’affronte avec tout le phlegme, le sang-froid et la tranquillité 
d’un Suisse, qui a pour lui la raison, Dieu, et ses amis... » 

(3) S.H.P.F., ms. 351,£f0516-17; Rabaut à Divers, I, 390 n. : … » Ceux qui me 
croisent dans mon séjour ici, ignorant que j’avois l’honneur de voir M. de Saint- 
Florentin, ont osé dire que si je ne me retirois pas, ils lui écriroient contre moi. 
C’est une indignité qui s’ils la commettoient, retomberoit sur eux...» La suite 
de ce passage, qui concerne le projet de banque protestante, sera évoquée à la 
fin de la n. 5 de la p. 57, au bas de la p. 58. 

(4) SH.P.F., ms. 3582, f° 106, C. de G.. à Chiron, 11 novembre 1764; Schmidt, 


p.41. 
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1766, Rabaut se réjouissait des bonnes relations qui unissaient alors 
le « comité parisien » et C. de G. U). 


Calmé à Paris, le conflit devait « rebondir » dans l’hiver 1765- 
1766, avec à peu près les mêmes arguments, entre C. de G. et les 
« Messieurs », cette fois, de La Rochelle (2). L'occasion en fut 1a 
demande que C. de G. avait faite (ci-après p. 59) d’un Synode 
National auquel il entendait proposer la nomination d’un agent 
des Églises (3). Les Rochelais protestèrent auprès de la province 
des Hautes-Cévennes (4), en un factum en onze articles, dont plu- 
sieurs des derniers attaquent C. de G. avec une violence extrême, 
réclamant son retour à Lausanne; ce document permet de moins 
regretter l’absence de documents « parisiens » en 1764, car — 
l’accusation de trahison exceptée — l’on y retrouve bien, méthodi- 
quement développés, les arguments que C. de G. attribue en 1764 
à ses ennemis parisiens (5). 


(1) SH.P.F., ms. 318, f0 52; Rabaut à Divers, II, 50-51 : lettre du 19 septembre 
1766 de Rabaut à C. de G. Rabaut loue à cette occasion un réconcäliateur (« celui 
dont vous avez à vous louer »), que Rabaut déclare identifier sans peine, mais que 
nous ne connaissons pas. 

(2) I ne s’agit pas, dans le cas de La Rochelle, d’un comité officieux, mais 
du consistoire de La Rochelle, avec son pasteur. L'Église de La Rochelle, recons- 
tituée vers 1758, se « distinguait » par une prudence particulièrement timorée; 
ses archives conservent (publ. par Edm. Hugues, Syn. du Désert, II 242-251) 
un «statut » de septembre 1761, le document le plus étonnant du xvitr® siècle 
protestant à la fois par la platitude (service régulier de « cour aux personnes 
en place », art. 49) et par l’esprit de sélection sociale (art. 15); il est remarquable 
que ce document appelle « comitants » ceux qu'ailleurs on appelle « anciens ». 

L’on a vu plus haut (p. 50, n. 2) les liens de fait entre négociants de Paris et 
de La Rochelle. 

(3) Gondot (ci-après p. 58) dont lui C. de G. aurait été une sorte de conseiller 
technique. 

(4) Celle que le dernier National, celui de 1763, avait chargé de la convocation 
du suivant. 

(5) Voici les passages les plus intéressants (S.H.P.F., ms. 351, fos 129-131; 
B.S.H.P.F., 1899, pp. 258-264; ext. dans Rabaut à Divers, II 42-43 n., 11 mars 
1766). 

«8. En rendant à la personne qui sollicite le synode national (C. de G..) toute la 
justice qui lui est due quant à la pureté de ses intentions, nous ne pouvons pas 
nous empêcher pourtant de raisonner sur l’espèce des moyens qu’elle emploie 
pour manifester son zèle; et nous sommes d’autant mieux fondés à raisonner 
sur ces moyens, qu’elle néglige des occupations qu’elle n’aurait pas dû aban- 
donner. Cette personne (C. de G.) qui prend si fort à cœur les intérêts des 
plrotestants] de ce royaume et à qui nous souhaiterions une connaissance aussi 
profonde de ces intérêts qu’elle a d’attachement et de zèle pour le bien général, 
a été invitée plusieurs fois d’habiter le lieu de sa demeure accoutumée (Lau- 
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Le Synode National écarté (ci-après p. 59), C. de G. se plaindra 
à nouveau avec quelque amertume, au pasteur Pierredon, secrétaire 
du synode des Hautes-Cévennes, accusant, outre La Rochelle, 
certains Nîmois, « le comité de Nîmes » (1). Dans cette lettre très 
longue et qui cependant a été imprimée (2), ïl laisse parler, plus 
clairement qu’il ne l’avait jamais fait, sa hargne à l’égard des « co- 
mités » et justifie son recours, contre eux, aux pasteurs et au Synode 
National (3), 


sanne), et d’y remplir des fonctions dont elle s’est toujours acquittée avec 
exactitude et intelligence. Elle a abandonné ce domicile et abdiqué un état pour 
lequel elle a pris les engagemens les plus formels en 1763, pour embrasser un 
parti pour lequel elle n’a pas l’approbation générale de ceux qu’elle veut servir. 

«9. .… Nous ne raisonnons point sur le solliciteur proposé... Nous savons 
seulement que nous ne devons pas en avoir. 

«10. Nous disons plus, et nous ajoutons que, quand nous pourrions oublier 
pour un moment l’espèce de servitude où nous sommes, il nous convient encore 
moins à nous proscrits et cependant tolérés.. de charger quelqu’un de dire tout 
haut qu’il faut nous donner plus qu’on ne nous permet, et nous accorder plus que 
nous n’avons pris; que c’est courir les plus grands risques de voir cette démarche 
interprétée à notre désavantage; d’entendre dire qu’au lieu d’être reconnaissans 
d’une faveur à laquelle nous ne devions pas nous attendre, l’ingratitude est entrée 
dans nos cœurs; que nous agissons en sujets qui exigent, tandis que nous devons 
constamment nous conduire en sujets qui supplient » (f05 130-131; B.S.H.P.F., 
1899, p. 261). 

L’on voit que, en sus des arguments ad hominem (n° 8), les Rochelais déclarent 
que toute réclamation est dangereuse et peut ruiner le statut de fait relativement 
acceptable (n°5 9-10). 

(1) C£. plus haut la n. 1, p. 52. [1 y avait à Nîmes des « messieurs » qui sympa- 
thisaient avec ceux de La Rochelle, comme en 1764 avec ceux de Paris. 

(2) SH.P.F., ms. 363, f0s 75-84; B.S.H.P.F., 1899, pp. 267-275, publ. par Arm. 
Lods; extrait : Léonard, Hist. Ecclésiastique., p. 121. 

(3) «.. Comment n’avez-vous pas vu que vous étiez [en retirant la convocation 
du Synode National] la victime de la façon de penser du comité de La Rochelle 
et de [celui de] Nîmes? Car ce sont eux seuls qui ont ourdi toute cette trame... par 
leurs frayeurs continuelles.. Vous [pasteurs du Midi] voulez donc vous laisser 
dominer par ces comités dont l’intérêt n’est pas le vôtre, dont les principes ne 
sont pas les vôtres, et qui ne cherchent qu’à exclure les pasteurs de toutes les 
affaires. Ils me haïssent, moi, parce que je suis lié avec le corps des pasteurs. 
Hs me l’ont dit à moi-même... Dans les comités, la voix des pasteurs n’est rien. 
elle est absorbée par la hauteur et le nombre des autres [les notables laïcs]... 

« Les pasteurs ne peuvent avoir le dessus que dans les synodes nationaux 
parce qu’alors ils sont en nombre supérieur et que les comités n’y sont rien; 
aussi les comités haïssent les synodes nationaux. Vous ne les verrez jamais donner 
à leur convocation un assentiment volontaire. » (f05 81-82; p. 273 de l’impression 
d’A. Lods). 

J'ai coupé une phrase où C. de G. juge non sincères les « frayeurs » des comités. 
Je suis en effet convaincu que sur ce point il se trompe. 

Noter le passage sur les synodes nationaux. Les pasteurs n’y sont pas plus 
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Je n’en dirai pas davantage sur ce pénible sujet. Venons-en à 
l’action de C. de G. Mais, constatant que ses initiatives ont échoué, 
ne perdons pas de vue, pour être équitables, que, si certaines au 
moins de ces initiatives peuvent être jugées singulières (1), l’hosti- 
lité permanente et tenace d’un bon nombre des notables réformés 
parmi les plus influents constituait pour son action une gêne, un 
« handicap » dont il convient de mesurer toute la gravité. 


B. Les Initiatives de Court de Gébelin. 


Nombreuses, peut-être un peu brouillonnes (pas toujours très 
bien méditées), elles se sont succédées très vite; je les évoquerai 
ici de façon sommaire, le sujet étant, dans l’ensemble, convena- 
blement connu (2). 


La première, dès le début de 1764, donc très peu de temps après 
l’arrivée à Paris de C. de G., est d’ordre financier. Dans ce cas, 
il est vrai, le terme d’«initiative » ne serait pas parfaitement exact. 
L’idée est venue d’autres hommes, C. de G. n’a fait que la reprendre, 
en la modifiant quelque peu. A l’extrême fin de 1763, une lettre de 
Rabaut à C. de G., du 30 décembre (), parle d’un projet financier 
qui serait, dit Rabaut, « ruineux », dont l’auteur est « Le Cite »; 
il n’est pas douteux qu’il faille lire, ici : Le Cointe (1). Quant au 
contenu du dit projet, il paraît certain, d’après la lettre de P. Rabaut, 
qu’il se serait agi d’un « don gratuit » des Réformés au roi (5), 


nombreux que les laïcs : néanmoins il est sûr que, comme C. de G. le dit, ou 
l’insinue, ils y font davantage corps que les laïcs, venus de partout; qu’en outre 
certains au moins des laïcs qui y siégeaient ne dépendaient pas des « comités » 
qui combattaient C. de G. (Paris, à cette date, n’y envoyait personne). 

(1) Je pense ici au choix de Gondot (p. 58). 

(2) Le récit de Paul Schmidt est dans l’ensemble exact. 

(3) S.H.P.F., ms. 318, f° 5; Rabaut à Divers, I, 357. 

(4) Jean-Louis Le Cointe de Marcïllac — nîmois, officier, puis gentilhomme du 
prince de Conti — né en 1729, joue un rôle intermittent mais parfois important 
dans les affaires protestantes jusqu’à 1778. L'épisode le plus important est l’af- 
faire Rabaut-Conti de 1755, où il joua le rôle d’intermédiaire entre le prince et 
le pasteur. Voir notamment : Rabaut à Court, IL 371-387 (notice sur Le Cointe 
à la p. 374); carnet de P. Rabaut, B.S.H.P.F., 1878, pp. 171-183; Edm. Hugues 
ap. B.S.H.P.F., 1877, pp. 289-303; Aïb. Monod, Sermons de P. Rabaut, pp. 60, 
82, 121-125; abbé Dedieu, I 291-294; Léonard, Hist. Ecclésiastique.…, pp. 58-59. 

(5) Ce projet avait été précédé pendant la guerre de Sept Ans au moins de deux 
autres, dans lesquels Le Cointe ne semble pas avoir joué de rôle. 

Le premier, qui date de 1759, est connu sous le nom de projet de « banque 


’ 


mi, 


Rabaut juge ce projet irréalisable (1). Mais, dans la même lettre 
du 30 décembre 1763, Rabaut dit avoir proposé à Le Cointe un 
autre plan financier, qu’il juge plus réalisable (2), Le 8 janvier 1764, 
en répondant à Rabaut, C. de G. dit avoir, dans un mémoire, 
réuni les deux idées de « contribution des mariages et des baptêmes 
et celle d’une Contribution gratuite » (8), Par contre, en mars, il 
reprend le projet Boudon-Rey de 1759, en y ajoutant simplement 
un « député général » à Paris, c’est-à-dire un titre pour lui-même (4). 

Ce projet fut repoussé au début de mai 1764 par le synode pro- 
vincial du Bas-Languedoc, ce qui régla son sort (5). C. de G. ne 
proposera plus rien qui touchât aux finances. 


protestante » ou projet Boudon-Rey (cons. Edm. Hugues ap. B.S.H.P.F. 1877, 
pp. 336-350; Rabaut à Divers, 1 239-240; Corresp. Serces, II 231-233, important 
au sujet du rôle de Court; S.H.P.F., ms. 304, f° 83, ms. 3582, fo 73; Léonard, 
Hist. Ecclésiastique, pp. 66-67 ; Dedieu I 365-367 ; Herb. Lüthy ne s’est pas intéressé 
à la question). [1 se serait agi de réunir par souscriptions protestantes un capital 
(estimé de 12 à 50 millions selon les sources), grâce aux profits duquel auraient 
été faites régulièrement au roi des avances, remboursables au plus tôt un an après. 

Le second, qui date des environs du 1% janvier 1760, est connu sous le nom 
de projet de « don gratuit ». Rabaut y a joué un rôle capital (cons. S.H.P.F., 
ms. 304, f°S 98-104; Rabaut à Divers, I, 21, 254-261). H se serait agi de réunir 
une somme importante à verser en don au roi (comme le faisait le clergé), une 
seule fois, donc sans aléas. 

Ni l’un ni l’autre de ces deux plans n’avaient abouti. 

(1) A première vue — personne ne l’a noté — cela semble surprenant puisque, 
début 1760, il avait lui-même préconisé (p. 56, n.5) un donanalogue. I faut supposer 
que la somme prévue par Le Cointe eût été beaucoup plus forte que celle que Ra- 
baut avait envisagée (nous ignorons l’une et l’autre). 

(2) Par une erreur singulière chez un érudit aussi exact, Léonard a attribué 
(Mariage Civil, p. 45) à Le Cointe ce plan de Rabaut. 

Voici ce qu’écrit Rabaut : «.… Je lui ai proposé [à Le Cointe] un autre projet 
plus utile pour nous et pour l’État, et d’une plus facile exécution, à ce qu’il me 
semble : ce seroit qu’en validant nos mariages et nos baptêmes, tant pour l’avenir 
que pour le passé, on imposât 3 % sur la dot des femmes et 20 sols pour chaque 
enfant qui naîtroit. Un homme qui prend 100 pistoles de [la famille de] sa femme 
ne se feroit pas de la peine d’en donner 3, etc. (sic). » (référence à la n. 3, p. 56). 

(3) SH.P.F., ms. 313, f° 1. 

(4) Le projet C. de G. a été envoyé le 22 mars 1764. H n’est connu que par le 
résumé précis que P. Schmidt (pp. 46-48) en a fourni, d’après des papiers que 
lui avaient procuré A. Lods et À. Bonet-Maury. Ces documents n’ont pas été retrou- 
vés depuis, mais il se peut fort bien qu’ils figurent dans les legs de ces deux érudits 
à la S.H.P.F., dont répertoire n’a pas été dressé. 

(5) Lettre de Rabaut à C. de G. du 23 mai 1764, S.H.P.F., ms. 318, f° 21; 
Rabaut à Divers, 1 387-390; cf. Syn. du Désert, II 329, art. 3. L'article 3 déclare 
que le synode « n’a pas une autorité suffisante pour lui donner (à C. de G..) le titre 
et la commission qu’il demande, et qu’au surplus le projet contenu dans un 
mémoire adressé à MM. les pasteurs (le projet de banque) n’est du tout point 
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Deuxième initiative, à partir de février-mars 1765 : C. de G. 
propose, sans en donner le nom, un personnage « pour solliciter », 
autre que lui-même (), Le nom, qu’il ne révèlera à P. Rabaut que 
fin octobre 1765 (2), et en lui demandant encore le secret, était 
« M. Gondot, secrétaire général de MM. les maréchaux de France, 
juge de la conétablie » (8). C'était un catholique, et nul ne le connais- 
sait dans le monde protestant. Ce choix, qui peut sembler étrange, 
ne peut s’expliquer que par le souhait de C. de G. d’une part de 
s’adresser « haut », et d’autre part de « faire du nouveau » par rapport 
aux méthodes du comité de Paris. En octobre (4), C. de G. pensait 


acceptable ». Rabaut précise (p. 388) que la décision a été unanime et (p. 327 
que deux Nîmois liés au comité de Paris l’ont emportée; il pense (p. 388-389) que 
C. de G. doit continuer néanmoins à solliciter («... vous pouvez, je crois, aller en 
avant, tant qu'il ne sera question que de solliciter. », p. 389). Dans une lettre 
ultérieure du 2 juillet 1764 (1bid., f° 238, p. 403-407), Rabaut précise que le comité 
de correspondance du synode du Bas-Languedoc a diffusé la décision concernant 
C. de G. contre son avis, et qu’il a écrit de son côté dans les autres provinces pour 
défendre C. de G. (p. 403). La même lettre indique (p. 405) que les pasteurs du 
Bas-Languedoc, liés par l’arrêt récent du Synode, ne peuvent signer à C. de G. 
les pouvoirs qu’il leur a demandés en juin (ci-dessus, p. 52, n. 2). 

Le 31 juillet, C. de G.. se plaint à ses amis du Poitou que l’on ait accusé à Paris 
les auteurs du projet de banque de vouloir « voler l’argent des protestans, sous 
prétexte de Ll’offrir au roi »; lui-même aurait été « dupé », mais non voleur (réfé- 
rences à la note 3, p. 53). 

(1) On a parlé généralement d’un « solliciteur », C. de G. n’use pas de ce terme. 
Le 4 février 1765 (memento à la S.H.P.F., ms. 363, fos 31-32), C. de G. avait eu 
une entrevue avec le personnage visé. 

Vers le 5 mars, il envoie aux provinces une circulaire, accompagnée d’un billet 
aux pasteurs (S.H.P.F., ms. 363, f0os 22, 33 — ms. 351, fos 24-26; longs extraits 
de la circulaire : Rabaut à Divers, II 16-17 n., mais Ch. Dardier n’avait pas trouvé 
de texte nommant l’anonyme, ce qui vicie ses commentaires: identification seule- 
ment par À. Lods, B.S.H.P.F. 1899, p. 254). Le personnage non nommé est décrit 
par C. de G. de manière enthousiaste : « … homme d’esprit et de génie, revêtu 
d’un emploi distingué dans un des plus grands tribunaux du royaume... très 
accrédité dans tous les bureaux des ministres d’État, très bien auprès de MM. les 
ministres d’État eux-mêmes... aimé particulièrement de MM. les maréchaux de 
France. homme de lettres. Sa probité à toute épreuve, son activité, son caractère 
vif et aimable, sa capacité, son habileté à manier les affaires les plus délicates, 
sont autant de préjugés en sa faveur » (p. 16). H faudrait lui donner une indemnité 
et C. de G. l’aiderait en continuant la correspondance avec les Églises. 

(2) Le 22 mai, Rabaut pensait qu’il s’agissait d’« Élie de B. », l'avocat Élie de 
Beaumont (S.H.P.F., ms. 318, f° M; Rabaut à Divers, IL 26). Ch. Dardier avait 
(IT 17 n.) adopté cette version, lisant G[ébelin] lorsque dans les textes il est ques- 
tion de G. avec le sens de G[ondot]. 

(3) C. de G. à Rabaut, 25 octobre 1765, S.H.P.F., ms. 313, fo 86; A. Lods, 
B.S.H.P.F. 1899, p. 255; Schmidt, p. 68. 

(4) Même lettre du 25 octobre 1765, au f° 85. 
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que Saint-Florentin serait heureux de l’agréer, si les Protestants 
le nommaient. 

Cette nomination, C. de G. demanda, pour l’accorder, la réunion 
d'un Synode National. Rabaut, le 8 novembre U), tout en semblant 
un peu surpris du nom de Gondot, se déclare d’accord quant à la 
réunion du National; et dans la même lettre, il propose à nouveau, 
comme en 1763, son plan de comité central ou supérieur perma- 
nent (2). Bref, dans l'esprit de Rabaut, il y eut association de fait 
entre la proposition de C. de G. concernant Gondot, et son propre 
plan de comité central permanent. 

L’opposition de La Rochelle et du «comité de Nîmes » empêcha, 
lors des synodes provinciaux, tenus dans la seconde quinzaine 
d'avril 1766, du Bas-Languedoc, puis des Hautes-Cévennes (le 
synode convocateur), enfin des Basses-Cévennes, que l’on main- 
tienne le projet de Synode National (pour juin). Les deux plans 
de C. de G. et de Rabaut furent ainsi écartés ensemble (3), Ni 
solliciteur, ni comité central permanent. 


(1) S.H.P.F., ms. 318, f0 47; Rabaut à Divers, II 36-39. 

(2) « .… un comité ou conseil [central] chargé de gérer les affaires générales et 
qui serait pour ainsi dire un synode national toujours subsistant ». Suit un tableau 
idyllique : « [ce conseil] agissant avec autorité, les délibérations auraient tout le 
poids nécessaire. ce serait le commencement d’une correspondance... entre les 
provinces. et ces mêmes provinces et leurs déplutés] à Paris de l’autre [Gondot 
et C. de G..], qui, aurait vraisemblablement les plus heureuses suites; on pourrait 
même. donner assez d’autorité à ce conseil pour terminer les schismes qui pour- 
raient s’élever… » (références à la note 1; Léonard, Hist. Ecclésiastique.…, p.106). 

(3) Les synodes dans le recueil des Synodes du Désert, II 388-389 (Bas-Lan- 
guedoc), 395-396 (Hautes-Cévennes, avec blâme aux Rochelais), 392 (Basses- 
Cévennes); je les cite dans l’ordre des dates. 

Léonard (Hist. Ecclésiastique, p. 120), a pensé que Paul Rabaut, et surtout son 
fils Saint-Étienne, avaient mollement soutenu C. de G. Ce qui paraît certain, c’est 
que, sentant la force de l’opposition au choix de Gondot, ils n’ont pas insisté. 

Rabaut-Saint-Étienne, dans une lettre à C. de G. du 26 avril 1766, critique dure- 
ment ce choix contestable (publ. par A. Lods, B.S.H.P.F. 1899, p. 265-266; ori- 
ginal non retrouvé) : «.…. on a tremblé quand on a pensé que l’on allait remettre 
les intérêts et peut-être le sort de trois millions de sujets entre les mains d’un 
homme que l’on ne connaît pas. d’un seigneur de quarante-cinq mille livres de 
rente, qui demande quatre mille livres d’appointements. 

« On a craint de présenter au gouvernement un corps redoutable ayant enfin 
un chef. » (p. 265). 

« .… Je crains bien, mon bon ami, que l’on ne vous accuse même de trop de 
crédulité.…. » (p. 266). 

Paul Rabaut n’écrivit à C. de G. que tardivement (le 16 mai, le synode du Bas- 
Languedoc s’étant tenu les 16-19 avril). I1 donne un écho atténué des mêmes 
critiques (S.H.P.F., ms. 318, fos 50-51; Rabaut à Divers, II 46-48). Et il se garde 
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Peu après, à partir de septembre 1766, C. de G. se consacre à un 
projet nouveau, celui d’un « journal » (c’eût été une publication 
hebdomadaire ou bi-mensuelle) 4) destiné à faire mieux connaître, 
dans les milieux français cultivés, les idées des Protestants, tout en 
contribuant aussi à leur propre culture et à leur propre édification. 
Plusieurs titres furent envisagés : L'Observateur Protestant, 
Le Nouvelliste Protestant, Gazette protestante de l’Europe (). 
La publication eût été imprimée à l'étranger (3). Le premier numéro 
était prévu pour mai 1767, et l’abonnement aurait coûté 24 livres 
par an, port payé, dont 10 % de commission pour l’agent local 
(prospectus, voir n. 2). Une fois de plus, le projet aboutit à un 
échec complet (4). I1 en reste plusieurs projets d’articles, que 
C. de G. avait rédigés à l’avance; deux d’entre eux ont été publiés, 
l’un de style plutôt historique (sur l’histoire du protestantisme fran- 
çais) (5); l’autre de style plutôt « actuel » (les buts auxquels tend 


bien d’avouer que l’échec subi au synode du Bas-Languedoc condamnait aussi 
son propre plan. Le comité régional de correspondance, existant depuis 1763, 
dont il avait toujours fait partie (ci-dessus, p. 47, n. 2) avait été supprimé parle synode 
des 16-19 avril 1766; donc l’ébauche même, datant de 1763, du « plan Rabaut » 
disparaissait ! 

(1) Cons., outre Schmidt (pp. 74-79), l’article de Ch. L. Frossard dans B.S.H.P.F. 
1852 (t. I), pp. 392-399, et Rabaut à Divers, IL 60-64. La plupart des documents 
sont dans les mss. 361 et 364 de la S.H.P.F. L'Histoire Générale de la Presse 
française, t. I, 1969, est muette. 

(2) Ce dernier lorsque, vers le 1€7 mars 1767, C. de G.. lança le prospectus, dont 
la minute est S.H.P.F., ms. 364, fos 121-122. 

(3) C. de G. envisagea d’abord Neuchâtel ou Lausanne, puis Londres. 

(4) Le synode provincial du Bas-Languedoc, fin avril, refusa toute aide (Rabaut 
à C. de G., 6 mai 1767, S.H.P.F., ms. 318, f° 60, Rabaut à Divers, IL 64). Rabaut 
donne pour raison la lésine (ne faut-il pas ajouter : une prudence timorée?) 

(5) S.H.P.F., ms. 364, f° 117; Frossard ap. B.S.H.P.F., 1852, pp. 396-398. J’en 
cite deux passages : « … Dès que la réformation s’y introduisit (en France), elle 
fut embrassée avec avidité par les peuples que les exactions ecclésiastiques fati- 
guoient depuis longtemps. — Le clergé romain allarmé.… fit parvenir ses plaintes 
jusques aux Puissances qui, consultant plutôt le zèle aveugle du clergé que les 
principes de la raison et de la religion même, crurent qu’il faloit sévir, et l’on 
sévit. — L’on vit alors commencer un nouveau nécrologe de martyrs. La persé- 
cution fut néanmoins supportée pendant quelque temps; mais. lors de la triste 
époque du massacre de Vassy, les passions humaines, l’ambition surtout... s’em- 
pressèrent à saisir le noble prétexte de la querelle de la divinité pour servir leurs 
querelles particulières. (p. 397). 

«.. La France commençoit à respirer, lorsque des pestes de cour insinuèrent 
à un monarque, dont on avoit eu soin de prévenir l'esprit, qu’il étoit de sa gloire 
que tous ses sujets pensassent comme lui... L'état y perdit plusieurs millions de 
sujets utiles, et dont pas un, quoi qu’ait osé avancer la calomnie, ne pouvoit lui 
être suspect. Cependant les restes infortunés des protestans furent regardés comme 
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C. de G.) (1), Compte tenu de l’emphase sentimentale alors cou- 
rante, j'estime qu’ils font penser que C. de G. n’eût pas été un 
mauvais journaliste. 

Parallèlement au projet de « journal », dans l’hiver de 1766-1767, 
C. de G. se soucie aussi de deux problèmes d’intérêt général (2), 
L’un, à partir de septembre-octobre 1766, est la défense devant 
opinion et la Cour du principe des assemblées cultuelles (3), 

L’autre, un peu plus tard, à partir de février 1767, est le projet 
d’un grand mémoire sur l’état civil, qui, demandé à un avocat 
en renom, aurait été contresigné par un grand nombre de ses 
confrères (4), 


tels. on les représenta comme des séditieux prêts à bouleverser l’état, On les 
persécuta en conséquence : et les cruautés furent portés à tel point d’atrocité 
qu’une partie d’entre eux se souleva effectivement... » ([bid.). 

(1) S.H.P.F., ms. 361, f05 59-62 ; Schmidt, pp. 76-77. En voici également quelques 
extraits : « .… La confession, la bienfaisance, l’amour de 1a Patrie, sont les senti- 
ments qui nous animent; eux seuls dirigeront notre plume... nous voulons que 
[les] cœurs vertueux nous aiment... et qu’ils se joignent eux-mêmes à nous, pour 
opérer le bien. 

« Attachés à notre patrie, profondément touchés des pertes qu’elle fit par un 
système malheureux... toujours étonnés que des citoyens en accusent d’autres... 
parce qu’ils ne pensent pas de même qu’eux sur des dogmes... qui ne touchent 
point aux mœurs, aux vertus, aux devoirs. 

« C’est contre ces funestes erreurs que nous voulons nous élever, 

« Ce sont ces plaies que nous voulons fermer, 

« Ces accusés dont nous voulons démontrer l’innocence et l’utilité, 

« Ces citoyens dont nous voulons désiller les yeux, 

« C’est le bien de l’État auquel nous voulons tendre de toutes nos forces. 

« Nous rétablirons cette union admirable qui seule fait la force des États... » 
(fo 59). 

(2) Sans parler de la correspondance courante; son activité, de 1764 à 1767, a 
été prodigieuse. 

(3) Ce point — fait exceptionnel — n’a pas été bien compris par P. Schmidt. 
Du moins, s’il explique consciencieusement (pp. 92-93) ce que C. de G. a fait, 
Schmidt ne situe pas son action dans le contexte gouvernemental, que l'abbé 
Dedieu (IL 62-67) expose : entre août et octobre 1766 (Dedieu, II 62), Louis XV 
a chargé le vénérable conseïller d’État Pierre Gilbert de Voisins (16841769) de 
lui faire un rapport sur les « questions protestantes ». Ce rapport sera rédigé en 1767 
(le petit-fils du rédacteur le publiera en 1787 : Mémoire sur les Moyens de don- 
ner aux Protestans un État Civil en France,composé par ordre du Roi Louis XV). 
Or ce mémoire est violemment hostile au culte public, il ne tolère qu’un culte 
privé « entre parents, domestiques, amis ou voisins » (Léonard, Mariage Civil, 
p. 46). C. de G. avait apparemment su quelque chose des idées de Gilbert de Voi- 
sins, et s’était efforcé de prendre les devants. 

(4) Schmidt, 101-102; principale source : S.H.P.F., ms. 364, f0s 7-8, lettres des 
25 et 26 février 1767. L'argent nécessaire eût été fourni par une taxe sur les mariés 
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Ce projet fut écarté par le synode du Bas-Languedoc en même 
temps que celui de journal U). 


L'on arrive ici en quelque sorte à un point tournant. C. de G. 
avait déjà, au printemps de 1766, lorsqu'il espérait la réunion du 
Synode national (et la nomination de Gondot) parlé de renoncer à 
travailler au profit des Églises, si ses propositions étaient reje- 
tées (2). Il n’en avait rien fait, nous l’avons vu. Par contre, en 1767, 
le double échec du projet de « journal » et du projet de mémoire 
sur l’état civil l’ont mortifé et lui ont fourni de bonnes raisons pour, 
cette fois, tenir parole. 

Désormais C. de G. se consacrera principalement à son activité 
«scientifique », celle du philologue, du chercheur — celle qui abou- 
tira aux pesants volumes du Monde Primitif, lesquels, élaborés 
peu à peu, sortiront de presse à partir de 1772 (3). 

Sans doute, C. de G. ne s’est-il jamais désintéressé, au sens précis 
du terme, du sort des Réformés; et son activité en leur faveur 
reviendra au premier plan de 1780 à 1783, lors de l’«affaire Armandb, 
lorsque le chapelain de l’ambassadeur des Provinces-Unies tentera 
de se faire, malgré elles, le représentant ou plus exactement le 
surintendant des Églises Réformées (4). I n’en reste pas moins que 
l'orientation principale de sa vie change en 1767, que notamment 
il ne revendique plus pour lui un poste d’agent des Églises, ni ne 
propose plus personne pour occuper un tel poste. 


(1) P. Rabaut, dans la lettre citée à la note 4, p. 60, parle [des] « deux projets » 
de C. de G. (Journal et mémoire sur l’état civil). 

(2) S.H.P.F., ms. 363, fos 73-74, résumé de lettres des 28 et 29 avril 1766: 
Schmidt, p. 70. 

(3) La retraite ou semi-retraite de C. de G. ramène au premier plan, en 1768, 
Le Cointe de Marcillac, ainsi que le montre un dossier de lettres de Le Cointe 
à Rabaut conservé S.H.P.F., ms. 337, f05 133-139 surtout. Ch. Coquerel, dès 1840, 
connaissait ces lettres (le ms. 337 provient de la collection qu'il avait réunie), et il 
avait utilisé la plus importante (f°5 133.134) dans ses Églises du Désert, t. I, 
p. 452, mais sans donner sa date, ce qui a amené les historiens à mal situer cet 
épisode (on l’a avancé jusqu’à 1762!) : la date en fait est parfaitement établie 
(le contenu des lettres confirme la date portée par Le Cointe). Le Cointe aurait 
accepté, en 1768, la « naturalisation alsacienne » des Réformés, idée avancée dès 
1759 (Bibl. Nat., ms. franc. 10628, f0s 6-34) — ce qui aurait permis de les doter 
d’un état civil régulier — et sans assemblées publiques, ce qui le fit tancer par 
P. Rabaut. 

(4) Je ne peux ici donner ni un résumé ni même une bonne bibliographie de 
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cet épisode, qui demande à être étudié de près. Une orientation générale dans 
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Faut-il pour expliquer ce changement, se contenter de parler, 
chez C. de G., de lassitude? ou de mauvaise humeur (justifiée 
par tant de rebuffades) ? Faut-il faire une très grande place à l’am- 
bition littéraire? Ces questions restent ouvertes. L’on peut apporter 
plusieurs explications, qui les unes et les autres peuvent parfaite- 
ment être tenues pour fondées. Comme je me suis efforcé de le 
faire au long de ce petit travail, je préfère me borner à indiquer 
diverses solutions admissibles plutôt que d’en choisir arbitrairement 
une; et rappeler ici en terminant, que C. de G. attend encore «son » 
historien (1). 


Daniel ROBERT. 


Rabaut à Divers, II 265-342, 496 (erreur de date sur le début de l’affaire à la p. 267 : 
lire juin 1780 et non 1779); Schmidt, pp. 159-173; Léonard, Hist. Ecclésiastique, 
pp. 169-181 ; B.S.H.P.F. 1926, pp. 280-281 (publication d’une pièce importante). 

(2) Parmi les questions — nombreuses — qui touchent surtout à la deuxième 
partie de sa vie à Paris (C. de G. vécut jusqu’au 12 mai 1784), celle qui concerne 
C. de G. dans la maçonnerie « illuministe » a quelque peu progressé ces dernières 
années, grâce aux travaux de M. Antoine Faivre. (Cons. ses articles dans l’Initia- 
tion, octobre 1963, et dans la Rev. Hist. Religions, 17 et 22 trimestre 1969). 
H semble que C. de G., au moins à un moment de sa vie, ait été plus proche de 
certains « illuminés » qu’on (Aug. Viatte, Alice Joly) ne l’avait pensé jusqu'ici. 
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GABRIEL Le Bras (1891-1970) 


Pendant plus de trente années, de 1931 à 1964, la Direction 
d’études d’histoire du droit canonique a été illustrée par Gabriel Le 
Bras. Clercs et laïcs, étrangers et français, futurs professeurs ou 
pasteurs y sont venus quérir non seulement l'initiation aux 
méthodes de la recherche historique, mais peut-être plus encore 
les éléments d’une réflexion sur la vie de l’église à travers ses 
institutions et ses relations avec la société civile. La Ve section 
de l’école pratique des hautes études, à laquelle G. Le Bras fut 
toujours profondément attaché et dont il assura la direction de 
1940 à 1951, fut aussi le lieu privilégié où son extraordinaire 
rayonnement put le plus librement et le plus efficacement s’exercer. 


* 
* * 

Gabriel Le Bras naquit à Paimpol le 23 juillet 1891 d’une famille 
de marins. Son père, capitaine au long cours, naviguait au moment 
où son fils vint au monde. Guidé par un long atavisme familial, 
le jeune enfant se sentait appelé à parcourir les mers. Après des 
études primaires à l’école Saint-Joseph puis au petit séminaire 
de Tréguier, il vint se préparer à l’école navale à l’école Saint- 
Charles de Saint-Brieuc. L’autorité médicale mit en question sa 
vue, mal faite pensait-elle, pour scruter l’Océan. Décision qui fit 
enrager le candidat au Borda, mais qui destinait un regard perçant 
au déchiffrement des manuscrits, à l’analyse des statistiques reli- 
gieuses, à l’appréciation des hommes. 

Éloigné de la mer, dont les immensités hanteront toujours son 
esprit, G. Le Bras fit à l’Université de Rennes de classiques études 
juridiques et littéraires (1908-1911). I aimait à rappeler sa dette 
envers Edouard Jordan et Edmond Sée, qui développèrent un 
goût déjà vif pour l’histoire et aussi l’ennui de quelques ensei- 
gnements, au cours desquels il se promit, s’il devenait à son tour 
professeur, de condamner avant tout monotonie et pédantisme. 

Trois années parisiennes (1911-1914) achevèrent son initiation 
historique, sous la conduite de maîtres pour lesquels il ne cessera 
de dire sa reconnaissance : Emile Chénon, Edmond Meynial, 
Paul Fournier, Robert Génestal. C’est aux leçons de ce dernier 
qu’il prit un premier contact avec la Ve section de V'E.P.H.E. 
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et se forma aux études canoniques. Génestal y exposait alors, 
devant un groupe étroit d'élèves d’élite, ses recherches sur Île 
privilegium fori. 

Quatre années de guerre ne mirent pas en question une vocation 
déjà affirmée. Mobilisé sur le front de Champagne en 1916, G. Le 
Bras était affecté l’année suivante à l’état major de l’armée d'Italie. 
Au gré des cantonnements il y découvrait des villes et des hommes, 
nouant déjà ces liens d’amitié extra-universitaires auxquels toute 
sa vie il restera profondément attaché. 

La paix le ramena vers la vieille faculté parisienne. En 1920 
une thèse demeurée classique sur L’immunité réelle lui valait 
assez paradoxalement le titre de docteur en sciences politiques et 
économiques. Elle affirmait surtout avec éclat les qualités du jeune 
canoniste. 

Deux ans après, il obtenait le doctorat en droit avec une thèse 
sur L'évolution générale du procurateur en droit privé romain. 
La même année 1922 voyait son succès à l’agrégation de droit 
(section de droit romain et d’histoire du droit). 

Affecté à la Faculté de droit et des sciences politiques de Stras- 
bourg, le jeune agrégé venait y occuper la chaire de droit romain 
laissée vacante par le décès de Debray. Dès son arrivée en Alsace, 
il était associé à l’Institut de droit canonique créé par arrêté rectoral 
du 13 décembre 1920 dans le cadre de la Faculté de théologie 
catholique à l’instigation de Mgr. Martin, premier doyen de la 
nouvelle Faculté de théologie catholique. H devait y enseigner 
pendant plus de quarante ans, jusqu’au jour où, trahi par ses forces, 
il dut renoncer aux pélérinages alsaciens qui lui tenaient à cœur. 
De 1923 à 1929, G. Le Bras assura conjointement à Strasbourg 
l’enseignement du droit romain à la Faculté de droit et celui du 
droit canonique dans le jeune institut. 

Appartenant au milieu universitaire auquel G. Le Bras se trouvait 
intégré, j'eus le privilège de faire sa connaissance dès son arrivée 
en Alsace. Je lui dois ma vocation d’historien et ma formation 
de canoniste. Je lui dois surtout une immense gratitude pour un 
maître qui me fut toujours un guide et un ami. Rares sont aujour- 
d’hui ceux qui ont vécu les prestigieuses années de l’Université 
de Strasbourg restaurée. Sous l’impulsion des grands historiens 
qui furent ses premiers recteurs, S. Charléty et Christian Pfister, 
l’histoire y fut spécialement à l'honneur. Le solide juriste que fut 
Joseph Duquesne, titulaire de l’une des chaires de droit romain, 
Ernest Champeaux, hardi pionnier qui ne se refusait pas aux 
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hypothèses brillantes, Ernest Perrot, bientôt sollicité par l’appel 
parisien, illustraient les enseignements historiques à la Faculté 
de droit. A la Faculté des lettres, E. Cavaignac, M. Bloch, L. Febvre, 
A. Piganiol, Pariset avaient répondu à l’appel de Ch. Pfister. 
Aucune autre Université n’aurait pu sans doute offrir un cadre 
aussi favorable où, sans vaine dispersion, des rencontres fréquentes 
étaient pleines de profit. Une vie sociale particulièrement brillante 
dans la capitale alsacienne du premier après-guerre ne pouvait 
que séduire un esprit toujours en éveil. À cet amateur de peinture, 
de sculpture, de musique qui, dans ses voyages partagera toujours 
son temps entre les bibliothèques, les cathédrales et les musées, 
Strasbourg offrait surtout d’excellents concerts et de bons opéras. 
Compositeur lui-même, G. Le Bras demandait à son compatriote 
breton, le maître Guy Ropartz, de lui enseigner l’art de l’orches- 
tration. Le petit appartement de l’avenue des Vosges, généreuse- 
ment ouvert aux jeunes étudiants, présentait déjà l’inoubliable 
spectacle que connaîtront plus tard les visiteurs de la place du 
Panthéon. Les in-folio glosés se mêlaient dans un ordre subtil, 
dont le maître des lieux avaient seul le secret, aux partitions de 
musique, aux livres d’art, aux derniers romans. Une table minuscule, 
servie avec dévouement par une fidèle bretonne, permettait au 
canoniste, quand sa recherche, indifférente aux horaires, lui en 
laissait le temps, de prendre son repas sans quitter ses livres. 

C’est dans ce temple de l’art et du savoir que furent méditées 
quelques œuvres maîtresses, l’étude sur Le mariage, le premier 
chapitre de L'histoire des collections canoniques, et que s’élabo- 
raient des cours prestigieux. 

Un enseignement étincelant de science et d'esprit ralliait les 
hésitants à l’austère droit romain. Replacée dans son cadre social, 
rattachée aux grands courants de pensée, la règle juridique, si 
technique fut-elle, prenait vie. Le passé cessait d’être un morne 
champs de ruines pour se lier au présent. L'éveil des vocations 
qui se révèlera si fructueux dans l’enseignement parisien, s’ébau- 
chait déjà dans les années strasbourgeoises. 

Le goût de l’aventure, qu’aurait pu contrarier le refus de la mer 
opposé au lycéen, trouvait dans des missions multiples de quoi 
se satisfaire. L’expérience préparait cette boutade que le doyen 
Le Bras aimait à répéter : « Nul métier n’est plus favorable à la 
découverte du monde que la profession sédentaire d’un profes- 
seur de droit». Un autre professeur de la Faculté de droit, 
M. Lecomte Moncharville, avec qui G. Le Bras se lia d’une étroite 


oO 


amitié, grand voyageur lui-même et qui avait longtemps séjourné 
en Extrême-Orient, aiguisait, s’il en était besoin, ce goût de l’aven- 
ture. En attendant l’Indochine et la Sibérie, la Pologne et l'Égypte, 
l'Espagne et l’Angleterre accueïllaient le conférencier et le cher- 
cheur. De ces voyages, qui servaient le renom de notre enseigne- 
ment, le missionnaire ne rapportait pas seulement des amitiés 
nouvelles et des documents rares. [1 y glanait maints souvenirs 
qu’il aimait raconter. Ayant comme il l’avouait lui-même «le 
goût juvénil de la mystification », il les émaïllait d’anecdotes dans 
lesquelles il laissait à ses auditeurs le soin de distinguer le certain 
de l’impossible. 

Ces années strasbourgeoises pour tous furent trop courtes. 
En 1929, G. Le Bras était chargé du cours de Pandectes à la 
Faculté de droit de Paris. Deux ans plus tard, au décès de Robert Gé- 
nestal, il était appelé à lui succéder dans la chaire d'Histoire du 
droit canonique, créée en 1920 pour son maître Paul Fournier. 
H recueïllait également la direction d’études de droit canonique 
de la Ve Section de l’École pratique des Hautes Études. 

C’est dans ce double enseignement que G. Le Bras donnera 
sa pleine mesure, mettant au profit d’une jeunesse, qu’il a toujours 
profondément aimée, ses dons incomparables de professeur et 
d’animateur. À partir de 1948, il assume également une direction 
d’études à la VIe Section de l’École pratique des Hautes Études 
(section des sciences économiques et sociales, qui venait d’être 
créée). Il en conservera la charge jusqu’à ses derniers jours. De 
son côté, l’Institut d’études politiques de l’Université de Paris 
lui confia un enseignement de sociologie religieuse, de 1945 à 1965. 

Lse quarante années parisiennes, à peine interrompues par les 
quelques mois de mobilisation au G.Q.G. de septembre 1939 
à juin 1940, se révéleront d’une extraordinaire richesse. 

Après quelques années pendant lesquelles le travail scientifique 
semblait l’accaparer totalement, au moment où une guerre malheu- 
reuse faisait place à la Résistance, G. Le Bras épousait 
Mie Marthe Follain, jeune historienne qui avait été son étudiante. 
Une vie nouvelle commençait, apportant à G. Le Bras ces joies 
familiales dont il ne cessera de redire qu’elles seules importent. 
Celui que l’on aurait pu croire célibataire endurci élevait avec 
l’aide attentive de Mme Le Bras six enfants. Grâce à eux, la tradition 
juridique se poursuit dans sa famille, sans y être exclusive. Philo- 
sophie et mathématiques y sont aussi brillamment représentées. 

Plus qu’à Paris, où les obligations de chacun dissocient les 
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familles, c'était en Bretagne que, dans le vieux manoir familial 
de La Ville Savary, la vie familiale s’épanouissait pleinement. 
G. Le Bras aimait passionnément cette demeure où longtemps ïül 
était allé retrouver ses parents. Ï s’y retrempait dans le souvenir 
des générations passées et l’espoir qu’il voyait autour de lui grandir. 
C’est dans la chapelle que masquent à demi les grands arbres du 
parc qu’il a voulu, à côté des siens, trouver l’ultime repos. 

Sa science de canoniste et sa rare connaissance des hommes 
d’Église le firent désigner en 1945 comme conseiller du ministre 
des affaires étrangères pour les affaires religieuses. [1 prit à cœur 
cette tâche délicate qu’il ne cessa d’assumer avec autorité et dis- 
crétion. De multiples comités de rédaction scientifique, des asso- 
ciations d’historiens le comptèrent parmi les membres les plus 
actifs de leur bureau. Souvent il les présida. Énumérer ces multiples 
tâches est ici inutile. On ne saurait cependant omettre sa longue 
présidence de la Société d’histoire de l’Église de France (1942-1968) 
et son rôle d’initiateur et de guide au groupe de sociologie des 
religions, qu’il avait largement contribué à fonder. 

Grand universitaire, esprit sage, courtois et ferme, il fut appelé 
dans de multiples conseils : Directoire du C.N.R.S. (1945-1952), 
Conseil supérieur de l'Éducation nationale, Comité consultatif 
de l’enseignement supérieur, Conseil d’administration de l’Institut 
d’études politiques, Conseil de l’Université de Paris. De 1959 
à 1962, il présida comme doyen aux destinées de sa Faculté. 

Ses mérites singuliers furent reconnus par le gouvernement qui 
l’éleva à la dignité de commandeur de la Légion d’honneur et par 
l’Académie des sciences morales et politiques qui l’appela en 1962. 
Universités et académies étrangères s’honorèrent de le compter 
parmi les leurs. Docteur honoris causa de Liège, Louvain, Milan, 
Bologne, il appartenait à l’Académie pontificale de Saint-Thomas, 
aux académies d'Angleterre, de Belgique, des États-Unis, d'Italie. 

Sans interrompre ses tâches universitaires, il avait été, non sans 
risques, de ceux qui poursuivirent le combat de 1941 à 1945. 
Discret il n’aimait pas à rappeler cette période et quel fut son rôle 
dans la résistance universitaire. Gardant la même réserve, nous 
dirons seulement qu’il obtint la médaille de la Résistance. 

Une famille nombreuse, de lourds enseignements, la rédaction 
de livres et d’articles, la participation régulière à de multiples 
commissions, tant de tâches ne suffisaient pas à G. Le Bras. Jamais 
il ne fermait sa porte. Son cabinet accueillit d'innombrables histo- 
riens, jeunes étudiants ou maîtres confirmés, qui trouvaient 
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toujours en lui un auditeur bienveïllant, un précieux conseiller, 
le guide qui parfois redonnait courage dans une recherche difhcile. 
Mais bien d’autres visiteurs, clercs ou laïcs venaient le consulter. 
Une conversation brillante, une mémoire sans défaut, une pointe 
d'humour, le souci de ne jamais blesser laissaient ses hotes pro- 
longer des entretiens que jamais il n’écourtait. 

Ce n’était pas là seulement une forme exquise de sociabilité. 
G. Le Bras avait profondément le respect de l’homme, ül faut dire 
du prochain. Esprit profondément religieux, discret mais ferme 
dans ses convictions, il révérait particulièrement les vertus de 
justice et de charité. Celle-ci s’est souvent exercée dans le plus 
grand secret. Elle lui fit bien souvent apporter un amical réconfort 
à ceux qu’accablaient souffrances physiques ou morales. 

Le mal fut toujours pour lui une obsession, le « Malin » une 
angoissante réalité. I eut très profondément «le sentiment tra- 
gique de la vie », ainsi qu’il le reconnaissait lui-même. À qui l’a 
connu pendant près de cinquante années, il apparaît que ce senti- 
ment, malgré les satisfactions d’une vie bien remplie, alla toujours 
croissant. Depuis trente ans, il ne doutait plus que le monde ne 
fut l'empire du mal. 

Parmi les anecdotes que son esprit celte aimait à raconter figu- 
rait la visite que le « Malin » fit un jour à sa direction d’études. 
L’auditeur imprévu était sorti en ricanant. La poursuite dans les 
couloirs resta vaine. 

Les joies familiales, le labeur intellectuel, une foi confiante 
l’aidaient à repousser l’ombre de la tristesse, sinon à écarter toute 
inquiétude profonde. Sans qu’on puisse le tenir pour pessimiste, 
il ne pouvait cacher son étonnement, parfois sa peine devant 
les faiblesses des hommes. A certains jours, il aurait voulu les 
fuir. Plus souvent il cherchait à les comprendre. Une extrême 
sensibilité supportait d’ailleurs mal la solitude ou ce qu’il tenait 
pour de l’indifférence. 


* 
* * 


La bibliographie des travaux de G. Le Bras, qui figure en tête 
des Études d'histoire du droit canonique, dédiées au maître par 
ses élèves et ses collègues, faisait état en 1964 de plus de quatre 
cents titres, répartis sous vingt rubriques (1), On ne saurait évoquer 


: (1) A cette bibliographie äl y a lieu d’ajouter les articles parus ou sous presse, 
indiqués plus loin, qui n’épuisent d’ailleurs pas les écrits des années 1064-1969. 
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ici tous ces textes, ni mêmes toutes les orientations auxquelles ils 
se réfèrent. L'art et le droit civil, l’histoire économique et les 
biographies y tiennent une place non négligeable. L'essentiel du 
travail scientifique de G. Le Bras fut cependant consacré à l’histoire 
du droit canonique et à la sociologie religieuse, disciplines qui, 
toutes deux, à des titres divers, intéressent la Ve Section de l’École 
pratique des Hautes Études. 

Disciple de Paul Fournier, avant d’en devenir le collaborateur, 
G. Le Bras a consacré à l’histoire des sources canoniques de mul- 
tiples études. « Une cinquantaine d’articles » disait la bibliographie 
de 1964. Tout jeune encore, il donne à la Revue historique de 
droit, en 1921, un mémoire sur le Liber de misericordia et justicia 
d’ Alger de Liège, qui inaugurait une longue série de recherches 
consacrées aux sources du droit canonique classique. Ces études 
préparaient une analyse critique du décret de Gratien. Les dossiers 
constitués en vue de ce travail furent malheureusement dispersées 
par un incident fortuit et le livre sur Gratien ne vit jamais le jour. 
Si la synthèse ne put être menée à bien, de nombreuses études 
apportent sur le décret, ses sources, sa construction, ses fins, 
des contributions qui resteront longtemps essentielles. 

À ces recherches sur des points particuliers s’ajoute la contri- 
bution à l’Histoire des Collections canoniques en Occident depuis 
les Fausses Décrétales jusqu’àu Décret de Gratien (1931-1932). 
G. Le Bras fut dans ce maître-livre le collaborateur de Paul Fournier. 
Sa contribution majeure, mais non exclusive, est constituée par 
le chapitre préliminaire où, en 126 pages, est retracé « Le dévelop- 
pement des collections canoniques jusqu’au 1x° siècle ». Un livre 
toujours fondamental de Fr. Maassen avait sur ce sujet donné en 
1870 des listes impressionnantes. G. Le Bras se proposa tout autre 
chose qu’une mise à jour de ce travail d’une admirable érudition. 
I brossa une vaste fresque des courants divers qui, pendant 
le premier millénaire, ont parcouru la vie de l’Église. Mieux que 
nulle part ailleurs, se fait jour ici ce qui n’était pas seulement 
une méthode, mais une conception de l’histoire du droit. Par delà, 
l’analyse des textes et des collections, la recherche de leurs sources, 
la détermination de leur ordre et de leur tendance, l’auteur retrouve 
l’histoire et ses forces diverses, les traditions romaines, la pression 
germanique, l'originalité des chrétientés insulaires, mais aussi 
les alternances de la centralisation et des mouvements centri- 
fuges, l'affirmation de l'autorité pontificale et la défense des auto- 
nomies locales, la sève patristique et la technique des droits séculiers. 
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Ce que l’histoire des sources comprise dans cet esprit rendait 
déjà sensible apparaît mieux encore dans les grands livres sur les 
institutions. [ls sont eux aussi environnés d’études de détail mul- 
tiples, de comptes rendus ou de préfaces où s’esquissent les idées 
qui formeront l’ossature des Prolégomènes à l’Histoire du droit 
et des institutions de l’Église en Occident (1955) et des deux volu- 
mes des Jnstitutions de la Chrétienté médiévale (1959-1964). 
Les Prolégomènes dressent le plan et précisent l'esprit d’une 
entreprise collective où quelque vingt volumes se proposent 
de retracer l’histoire des institutions de l’Église en Occident. 
Le projet était né «au seuil d’un hiver périlleux » où « l’aventure 
militaire » laissait trop de loisir aux réflexions savantes. H est 
aujourd’hui loin d’être pleinement réalisé. L’ampleur de la tâche 
et sa nouveauté suscitaient parfois à l'extérieur quelque scepticisme 
et dans «l’équipe » bien des incertitudes. Les Prolégomènes de- 
vaient calmer les craintes et diriger la foi. Hs soulignaient les lacunes 
de l’historiographie en ce domaine, non seulement en France 
mais en tous pays. Sous des titres éclatants, speculum iuris, concor- 
dia discordantium, fortuna legum sont exposés les thèmes dont 
chaque volume de la collection doit montrer le sens que leur donna 
l'Histoire : la création des règles et leur conservation, «les varia- 
tions chronologiques et les variétés locales » qui se doivent concilier 
avec l’unité et la permanence de l’Église; les relations avec les 
sciences religieuses ou profanes, avec la société civile, controlée, 
indifférente ou hostile. Un plan séduisant, longuement éprouvé 
pendant des années d’enseignement de doctorat, était suggéré 
aux collaborateurs : «on pourrait sans trop d’inexactitude consi- 
dérer dans l’Église l’ordre interne, l’ordre externe et l’ordre supé- 
rieur. Entendez qu’elle a , comme toute société, son droit constitu- 
tionnel et administratif; comme toute société spirituelle, ses prin- 
cipes de la vie domestique et civique; comme toute religion de 
salut, son économie de l’Au-Delà » (p. 97). La division tripartite, 
qui toujours eut ses faveurs, fournissait un cadre qui ne négligeait 
rien et, fuyant tout dogmatisme, restait près de la vie. 

Les volumes consacrés aux /nstitutions ecclésiastiques de la 
_chrétienté médiévale dans l'Histoire de l’Église, fondée par À. 
Fliche et V. Martin, offraient l’occasion de mettre en œuvre cette 
méthode et d’appliquer ce plan. Quatre volumes étaient prévus, 
dont deux seulement virent le jour, en 1959 et 1964. Dans l’avant- 
propos une majestueuse simplicité décrivait une nouvelle fois ses 
conceptions de l’Église qui «occupe et surveïlle trois plans de 
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l’univers. Société complète, elle est soumise aux conditions de 
toutes les puissances : elle a son peuple, ses chefs, son patrimoine, 
ses rouages de gouvernement, ses relations officielles, avec les auto- 
rités séculières. Société supranaturelle, sa fonction est d’établir 
des liens entre ce monde et l’Au-Delà : elle sauvegarde le sacré, 
elle discerne le saint, elle entretient le culte et les moyens de 
salut. Société supernationale, elle s’installe sur le territoire des 
États dont elle incorpore les citoyens. » (p. 12-13). Cette analyse 
imposait un plan tripartite : organisation de l’Église, vie spiri- 
tuelle, discipline sociale. 

Trop de tâches administratives, trop de fonctions officielles, trop 
d'obligations sociales, empêchèrent le Doyen Le Bras de réaliser 
pleinement son projet. Déjà le volume publié en 1964 ne suivait 
plus le plan annoncé quelques années plus tôt. Mais ces variations 
ne mettaient pas en cause la conception d’ensemble, les vues 
qu’elle supposait, la méthode requise. Répudiant aussi bien la divi- 
sion gaïenne : personne, choses, actions, que Justinien imposera 
à de longs siècles, que les cinq rubriques des Décrétalistes ou le 
plan du Codex de 1917, G. Le Bras cherchait dans la réalité les 
cadres de sa réflexion. Ses options traduisaient sa «foi dans la 
sociologie, l’histoire et l’humanisme » (p. 14). La « connaissance 
des groupes. des psychologies collectives autant que des per- 
sonnalités», telle était sa «constante préoccupation » (p. 14). 
Car, et il ne s’est pas borné un jour à l'écrire, il l’a sans cesse répété 
à ceux qui voulaient accéder à l'Histoire : «La société se compose 
d’hommes, l’histoire est l’œuvre des hommes » (ibid). De même que 
les collections canoniques lui semblaient le miroir de ces sociétés, 
de même les règles juridiques, les textes narratifs, n’avaient-ils 
pour lui d'intérêt que lorsqu'ils restituaient la réalité passée. 

Les deux volumes, qui seuls furent écrits, n’envisagent que l’or- 
ganisation de l’Église. On aurait pu s’attendre à un nouveau traité 
de la hiérarchie, à quoi furent consacré tant d’études savantes. 
La «foi sociologique » de G. Le Bras en décida autrement. Si 
l’homme est l'essentiel de toute société, il faut lui donner la première 
place. Le livre I traite du chrétien, de son incorporation par le rite 
baptismal et de son cheminement jusqu’au dernier passage. 
H évoque les trois états, clerc, laïc, religieux, décrit les solidarités 
des membres de l’Église. Avant de dénombrer les institutions et 
les cadres, un livre II analyse les éléments de la puissance, autorité, 
richesse, prestige, les manisfestations d’indépendance, les né- 
cessaires alliances. Les livres suivants exposent, en éclairant tou- 
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jours la règle par l'Histoire, les degrés hiérarchiques. Les tensions 
sont partout, cherchant un équilibre difficile et souvent précaire : 
centralisme romain et autonomies locales, monarchie pontificale 
et collégialité conciliaire, rivalités majeures au sein de la curie 
où conflits moins illustres, mais souvent plus violents, dans le 
corps canonial. Un livre est consacré au monde des religieux, 
décrivant ses maisons, ses types de gouvernement, ses vocations 
multiples et ses crises. Le titre du dernier livre «le drame de la 
chrétienté » rappelle ce sens du tragique, qui toujours hanta l’his- 
torien autant que le chrétien. 
* 
Ru 18 

Le Doyen Le Bras n'aurait pas donné cette inflexion à l’histoire 
institutionnelle, s'il n'avait été profondément sociologue. I avouait 
volontiers qu'il demeurait étranger à certaines formes de sociologie, 
celles des modèles abstraits, des débats théoriques. Non qu'il 
les tint pour vains, mais parce qu'historien autant que sociologue, 
il ne pouvait se détacher des réalités quotidiennes. Cet impérieux 
souci d'insérer la règle dans la vie sociale s’affirmait dès la thèse 
de droit romain sur le procurateur. Définissant son propos il écri- 
vait (p. 20) «On a pensé tenir de la réalité assez de compte en re- 
connaissant le caractère « de fait » du procurateur. « Type de la vie 
réelle », dit-on généralement, Mais le mot ne désigne-t-il pas des 
personnages divers? Le procurateur n'a jamais encore été bien 
identifié. On a successivement examiné tous ses rôles, mais on 
n'a point écrit son histoire générale... » 

Avec plus de netteté et plus de maîtrise, le même souci d'expli- 
quer la règle par les besoins sociaux se retrouve dans le cours de 
Pandectes sur le fils de famille professé À Paris en 1930 et dont 
l« Esquisse » parut dans la Revue internationale de l'enseignement 
en 1931. 

De fréquentes rencontres avec des sociologues, Gurviteh à 
Strasbourg puis à Paris, Mauss, Bouglé, Halbwachs, et son collègue 
à la Faculté de Droit, Henri Levy-Bruhl, accrurent sa curiosité 
et l'aidèrent à préciser ses méthodes. Un nouveau domaine d'in- 
. vestigation s'ouvrit à lui : celui de la sociologie religieuse, 

On lui a souvent attribué le mérite d'avoir fondé cette discipline 
nouvelle. I s’en est toujours défendu. Dans son dernier discours 
à la Société d'Histoire ecclésiastique de la France en 1969 U), il 


(1) Revue d'Histoire de l'Église de France, t. LV (1969), p. 
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2firmait qu’il s'agissait 12 d’une « sextuple injustice ». « Je ne suis 
disait il, que Yun des initiateurs de 13 sociographie de la pratique 
du catholicisme en France », Respectons cette précision, tout en 
doutant qu’elle puisse triompher d’une idée répandue, 

B n’en demeure pas moins qu’un artide paru en 1931 dans la 
Revue d'Histoire de Le l'Égise de France, Statistique et histoire 

religieuse. Pour un esomen détaillé et pour une explication 

de Véot du catholicisme dans les diverses régions de 
La France, fut «1e point de départ d’un recensement général de 
La pratique réigieuse en France ». L’ampleur de entreprise dé- 
passait les possibilités d’un seul homme, surtout lorsqu'il avait 
toutes les charges de G, Le Bras, Mais son mérite ne fut pas seulement 
de coordonner des efforts, de susciter des vocations, de constituer 
des équipes et de promouvoir des « Archives ». Ce fut plus encore 
de contribuer lui-même par plus de cinquante artides à défricher 
un champ framense et jusqu’à lui inexploré, Plus encore que ses 
grands livres d'histoire canonique, ces articdes de sociologie 
montrent les lens étroits que G. Le Bras mit toujours entre passé 
et présent, Sans Le premier, le second ne « s'explique » pas. Sans 
souci de Yactued, Yétude du passé lui semblait vanité, Or ce qu’il 
cherchait, le titre de son premier artide 1e proclame, c'était «Vex- 
plication historique de Vétat du catholicisme en France ». 

On s'est parfois mépris sur 1e sens de Yenquête. Certains atten- 
dent de la s0coge des « recettes », Comme ses sœurs, la s0cio- 
loge religieuse déçoit de 14s espoirs. On à trop facilement objecté, 
qu'f ne falzit pes condure de « pratiques saisonnières » à la foi 
« qu'il était difficile de faire la part de ce qui était, selon les époques, 
conformisme, tradition ou prudence, Nul ne Va affirmé plus claire- 
ment que hi-même : « Je ne cesse depuis trente-huit ans de répèter 
que la pratique n’est qu'un signe, le plus apparent, de l’apparte- 
nance au catholicisme », Ne « réduisait 41 pas la pratique au nombre 
des signes provisoires, ambigus et souvent secondaires de la vita- 
bté75 0), 

Progressivement, comme dans toute recherche nouvelle, la 
méthode se préciesit, une typologie s’édifiait. Les résultats parais- 
scent ser importants pour intéresser les pasteurs et inciter 
Vépiscopat À faciliter les recherches, 

dix années de recherches et de réflexion, d’enquêtes 
et de publications, où les statistiques et la cartographie étaient 


4) RHEEF, + LW, 1969, A4. 
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mises à profit, l’Introduction à l'Histoire de la pratique religieuse 
en France offrait en 1942 « un programme d’organisation des re- 
cherches et des idées ». [1 y disait la « masse énorme des matériaux 
à mettre en œuvre, l'importance de l’étude pour «les clercs sou- 
cieux de l’avenir du catholicisme comme pour les universitaires 
curieux de vie sociale ». Ce nouveau domaine de recherche, qui 
ne lui fera négliger ni l’histoire des sources, ni celles des institu- 
tions, ne l’attirait pas seulement par l’ampleur des matériaux et 
l'importance des résultats escomptés. Il soulignait aussi «la no- 
blesse» du sujet, l’enquête sur «quarante millions de vivants et 
la foule innombrable des morts». [1 s’agissait de «restituer aux 
anonymes la place qui leur revient dans l’Église ». Évoquant 
« l’œuvre merveilleuse des paroisses et seigneuries où des générations 
de laboureurs et d’artisans se sont disciplinés sous la conduite 
de leurs chefs locaux », le savant rejoignait l’homme, qui jamais 
ne négligea les humbles. 

Quelques années après la publication de ce livre, il lui était pos- 
sible de dresser, en collaboration avec M. le Chanoine Boulard, 
«qu’il avait converti et qui devint son maître », une carte de la 
pratique religieuse dans les campagnes (Cahiers du Clergé rural, 
1947). 

Histoire et géographie, statistique et typologie étaient désormais 
au service de travaux innombrables qu'avec ses disciples et ses 
collaborateurs il mena jusqu’à ses derniers jours. En 1955, deux 
volumes d’« Études de sociologie religieuse » rassemblaient plu- 
sieurs de ses articles. Ils devenaient bien vite introuvables, signe 
certain de l'intérêt qu’ils avaient suscité, du besoin auquel ïls 
répondaient. 

Toujours soucieux d’entreprises nouvelles et de plus en plus 
convaincu que l’ampleur des tâches requérait la constitution d’é- 
quipes et de jeunes enthousiasmes, en 1949 G. Le Bras attirait 
l'attention sur un domaine, depuis longemps connu, mais mal 
inventorié : un article paru dans la Revue d'Histoire de l’Église 
France : Enquête sur les visites des paroisses, invitait à fouiller 
les archives publiques et ecclésiastiques, à classer les documents avant 
-d’en entreprendre l'exploitation. Sociologues, historiens et ju- 
ristes, clercs ou laïcs s’intéressèrent à ce nouveau projet. Une 
équipe nombreuse et bien coordonnée se constitua, précisant des 
méthodes d’investigation et le plan d’enquête. En 1968 le Centre 
National de la Recherche Scientifique soutenait l’entreprise en 
lui donnant une place parmi ses formations. Une dernière fois, 
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le Doyen Le Bras avait défini une recherche neuve et suscité les 
vocations nécessaires pour la mener à bien. 


* 
* * 

Ce rapide tableau ne rend qu’imparfaitement compte de l’ac- 
tivité scientifique du Doyen Le Bras. I y faudrait ajouter ses 
études sur le droit médiéval, l’histoire locale, où sa Bretagne fut 
privilégiée sans bénéficier d’une exclusivité, l’histoire de 1a liturgie, 
celle de la théologie ou de l’économie. 

Un esprit si pénétrant n’était jamais en repos. Doué d’une insa- 
tiable curiosité il prenait un égal plaisir à l’œuvre de ses contem- 
porains, hommes d’action ou d’étude et à rechercher dans les 
textes les témoignages de la vie du passé. Dans ses jeunes années 
strasbourgeoises il disait parfois, cédant à l’inquiétude, que ses 
jours seraient brefs. Au terme d’une longue carrière, dans 1a- 
quelle jamais 11 ne ménagea ses forces, il dressait le plan de nouvelles 
études. Malgré les charges d’une nombreuse famille, Madame Le 
Bras demeurait sa collaboratrice. Un livre sur l’Église et le village 
doit prochainement paraître, qui portera leurs deux signatures. 
L’ultime conversation qu’il me fut donné d’avoir avec lui, trois 
jours avant qu’il ne nous quittât, fut toute consacrée aux travaux 
en cours et aux projets d’articles qu’il formait encore. 

La dernière image que je garde d’un Maître qui, pendant plus 
de quarante ans me prodigua son amitié, reste, comme lors de 
nos premières rencontres, celle d’un regard brillant d’intelligence 
et rayonnant de bonté. 


J. GAUDEMET. 
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Pauz MUS (1902-1969) 


Le parfait orientaliste, d’une renommée internationale, que fut 
Paul Mus, souffrait depuis quelques années d’une affection cardiaque. 
Il succomba le 9 août 1969 à la suite d’une crise engendrée par son 
mal. I repose auprès de ses parents dans le cimetière campagnard 
de Murs en Vaucluse. 

Bien que Mus ait appartenu administrativement à notre section 
du 27 février 1937 à la fin de 1946, il n’y enseigna cependant que 
durant l’année 1937-1938. Mais il a tout de même enrichi la collec- 
tion de nos « Annuaires », celui de 1938-1939 d’un dense et lumi- 
neux article : «La notion de temps reversible dans la mythologie 
bouddhique ». 

En 1946, donc, Mus abandonnait notre section, après m'avoir 
demandé de poser ma candidature à sa succession, Ce que je fis 
d’une façon toute officieuse, pour ensuite m’effacer devant Olivier 
Lacombe, retour de Calcutta, afin de prendre la direction de l’École 
Française d’Extrême-Orient à Hanoï. Toutefois, c’est par cette 
porte entrebaillée puis refermée à bon escient que je devais, deux ans 
plus tard, lors de la mise à la retraite de Charles Virolleaud, être 
élu en notre section. 

Ainsi que je l’ai dit dans « Le Monde non-chrétien », la personne 
et l’œuvre de Paul Mus sont d’une nature aussi incommensurable 
qu’indéfinissable. En effet, chez lui, l’homme d’action était indisso- 
ciable sinon complémentaire de l’homme de science et comme j'ai 
eu le bonheur de vivre quelque temps dans son intimité, il m’appa- 
rut, bien souvent qu’il était aussi fier d’être l’un que l’autre. Cette 
nature prodigieuse, virile et passionnée, issue du terroir provençal, 
ce fils d’enseignants venu tout jeune au Viêt-Nam, lycéen fort doué 
et laborieux, parvint très tôt à entrer en cagne à Henri IV. H y fut 
séduit par Alain, comme tant d’autres, et peut-être plus encore que 
son maître il fut paradoxal en maintes affaires. Licencié en philo- 
sophie, sachant le sanskrit, le pâli, le chinois et même le siamois — 
il fut diplômé à ce titre à l’École Nationale des Langues Orientales 
Vivantes de Paris — Mus entra à l’École française d’Extrême-Orient 
à l’âge de vingt-cinq ans. Il en devint le secrétaire et en fut même le 
directeur par intérim en 1939-1940, par chance pour moi car il 
m’envoya alors, enfin, sur mon terrain d’élection, le Laos. 

Docteur ès Lettres, avec des thèses d’un format minime mais 
d’un contenu fort dense et qui étaient les fleurons, entre tant d’au- 
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tres, de sa gigantesque encyclopédie du bouddhisme à propos du 
Barabudur — un stûpa bouddhique javanais aussi géant que décon- 
certant par son plan et ses dispositions internes — Mus entrait au 
Collège de France, vers la fin de 1946, pour cumuler cette chaire 
avec celle qu’il occupa dès lors à Yale. 

En Indochine, Mus — qui avait été l’un des premiers élèves de 
lPlnstitut d’Ethnologie où il suivait les cours de Lévy-Bruhl et 
de Mauss — fit un séjour prolongé chez les Cam et chez les monta- 
gnards du Sud-Viêtnam. Outre la documentation qu’il en rapporta, 
il y acquit cette connaissance de la vie religieuse où les conceptions 
les plus élaborées provenant de l’Inde — chez les Cam — côtoient 
les plus frustes et archaïques ou bien sont amalgamées avec elles; 
connaissance qui allait lui permettre de repenser tous les problèmes 
que posaient les religions indiennes et le bouddhisme tout parti- 
culièrement. Son «Buddha paré» (cf. ma bibl.) en témoigne. Mus, 
au cours d’une mission au Siam, y avait, en effet, remarqué la pra- 
tique de revêtir les statues du Buddha, qui étaient parmi les plus 
révérées, d’ornements royaux en or incrustés de pierres précieuses. 
Grâce à ce rite actuel, Mus démontra que, d’abord, il était très 
ancien puisque la statue du Buddha révérée à Bodh-Gayâ- la Kaaba 
du bouddhisme en Inde — était pareïllement vêtue royalement; 
ensuite que ce rite répondait à la conception d’un Buddha assimilé à 
un cakravartin, un souverain universel. En transformant ainsi à 
volonté la statue d’un Buddha monastique — conforme à l’idéal du 
Theravada, ou « Petit Véhicule » — en un Buddha «souverain 
universel », familier aux textes canoniques du Mahäyäna, tel le 
« Lotus de 1a Bonne Loi », cette bible du bouddhisme septentrional 
et dont Mus exploitera si merveilleusement les ressources dans son 
œuvre, les bouddhistes obtenaient de ce qu’ils considéraient comme 
un «corps factice », un nirmânakäya, un nouveau « corps » celui 
de « complète jouissance », un sambhogakäya. Ce dernier était le 
second des «trois corps » que les mahâyânistes accordaient au 
Buddha dissous dans le nirvéna; le troisième étant le dharmakäya, 
«corps de la règle civique et religieuse ». Ce corps de la loi boud- 
dhique, le plus transcendant de tous, est d’abord attesté dans un 
texte pâli du « Petit Véhicule ». Ce dernier point d’une identité 
entre les rites accomplis et la terminologie qui leur est afférente, 
remarquée chez les adeptes de l’un et l’autre bouddhisme, étant 
acquis, Mus démontrera qu'entre les arhant, « respectables » — 
titres des moines ou ascètes accomplis du Hinayâna — qui se disent 
les héritiers du dhammakäya, de l’enseignement de leur père et 
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maître exemplaire, le Buddha, et les bodhisattva, « buddha en 
puissance » du Mahâyâna, qui, eux, participent de la nature même 
du Buddha, il n’y a pas de différence, puisque selon les concep- 
tions juridico-religieuses indiennes le fils n’hérite pas de son père 
mais bien son père, tout court. Cette croyance relevant d’un prin- 
cipe plus général, celui de la «participation», justifie, précisément, 
l'équation microcosme — macrocosme qui imprègne tout l’en- 
semble de concepts religieux indiens, depuis celui du Mahäpurusha, 
le « Grand Homme (mâle) », sacrificiel, cosmique, créateur, du 
Veda jusqu'aux hommes les plus humbles, jusqu'aux plus infimes 
des yogin et des arhant, des moines et des ascètes; depuis l'autel 
du sacrifice védique jusqu'aux plus monumentales ou minuscules 
constructions consacrées du brahmanisme, de l’hindouisme et 
du bouddhisme. Et de même que les personnages sanctifiés étaient 
des microcosmes animés, inscrits dans le temps, de même les sanc- 
tuaires visaient-ils, par leurs dispositions architecturales et par les 
circum-ambulations rituelles et les cultes dont ils étaient l’objet, à 
être des chronogrammes, des calendriers vivants. L'essentiel, en 
somme, des recherches et de l’enseignement de Mus reposait sur 
ces données fondamentales qu’il eut le génie de découvrir à partir 
des faits qu’ils avait décelés chez les Cam, ces Malayo-polynésiens 
d’Indochine, si fortement indianisés et préservés qu’ils rendaient 
encore, il y a 70 ans, un culte au feu sacré, ce rite des plus anciens 
Indo-européens. 

En route, et à propos du célèbre Barabudur, Paul Mus poussa ses 
investigations jusque dans le domaine religieux des Mésopotamiens 
en y découvrant les sources d'inspiration des monuments indiens, 
tels que ces prâsâda, palais-temples à étages décroissants et visible- 
ment édifiés à l’image de la pyramide à degrés ou zigqurat Sumé- 
rienne. 

Par l’ampleur inouïe de ses vues, leur hardiesse, par la pro- 
fondeur de ses analyses dont l’extrême ténuité, la subtilité, leurs 
détours et leurs retours sur elles-mêmes; la densité de son écriture, 
Mus a pu décourager bon nombre de ses lecteurs, ceux, par exemple, 
de son Barabudur, ouvrage exceptionnel de 1100 pages, inachevé, 
- où il y a des notes des notes. Mais c’est un fait contre lequel rien ne 
prévaudra, car il correspond à la plus stricte des réalités, Paul Mus 
aura fait prendre aux recherches sur le bouddhisme et la pensée 
indiennes, en général, un tournant décisif. Car, tel le Buddha lui- 
même, « l’Éveillé », il aura effectivement éveillé, à son tour. Tous 
ceux que son enseignement écrit, ou malheureusement demeuré 


D 


seulement oral, aura saisis, inspirés, demeurent nombreux, insoup- 
çonnés même et ils conserveront, avec moi, la vision de ce grand 
homme, les bras tendus à convaincre, à la voix chaleureuse et grave, 
quoique déjà assourdie par le mal qui allait bientôt nous l'emporter, 
tandis que je l’entendais lors de son dernier cours et pour la der- 
nière fois en ce beau printemps de 1969. 


BIBLIOGRAPHIE ESSENTIELLE 


Paul Mus tenait fort malheureusement peu compte de sa pro- 
duction imprimée. Cependant des bibliographies aussi exhaustives 
que possible seront publiées, avec l’aide de Mme Mus, par Guy Mo- 
réchand dans le tout prochain numéro des Arts Asiatiques et sans 
doute, aussi, dans le Bulletin de l’École Française d’Extrême- 
Orient. Ici, je ne citerai donc que ce qui me paraît vraiment essen- 
tiel dans son œuvre. 


Paul Mus, Études indiennes et indochinoises, IL. Le Buddha 
paré, son origine indienne, Çakyamuni dans le Mahäyânisme 
moyen, in B.É.F.E.O., t. XX VIII, 1-2, p. 153-278, pl. VIII-IX + 
3 fig. in t. 

L'Inde vue de l'Est. Cultes indiens et indigènes au Cham- 
pa, Hanoï, I.D.E.E., 1934, 44 pages ïl. 


Barabudur. Esquisse d’une histoire du Bouddhisme fon- 
dée sur la critique archéologique des textes, t. I, 302 + 376 p., 
t. Il, 1, p. 577-802, Hanoï, I.D.E.O., 1935. 


—— La mythologie primitive et la pensée religieuse de l'Inde, 
compte rendu d’une communication de P. Mus, avec interventions 
de R. Berthelot, A. Foucher, L. Lévy-Bruhl, P. Masson-Oursel, 
M. Mauss et H. Ch. Puech, in Bull. Soc. Franc. de Philosophie, 
372 année, n° 3, mai-juin 1937, p. 83-126. 

La notion de temps reversible dans la mythologie boud- 
dhique, in Annuaire de V'E.P.H.E., Ve section, Paris, 1938-1939, 
p. 5-78. 











La lumière sur Les six voies, in Travaux et Mémoires de 
l’Institut d’Ethnologie, t. XXXV, Paris, 1935, xxx + 330 pages, 
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La stance de la plénitude, in BE.F.E.O., t. XLIV, 2, 


Paris, 1959, p. 591-618. 
Un cinéma solide. L'intégration du temps dans l’art de 
L'Inde et l’art contemporain, in Arts Asiatiques, t. X, 1, p. 21-34, 


3 fig. ex. t. 








P. Lévy. 


RAPPORT 
SUR L’EXERCICE 1969-1970 





VIE DE LA SECTION 


Par décret en date du 14 mai 1970, M. Jean JoLIvVET a été nommé 
directeur d’études non cumulant pour la chaire d’Histoire des 
Théologies médiévales. 


Par décret en date du 30 septembre 1970, M. Daniel ARNAUD 
a été nommé directeur d’études non-cumulant pour la Religion 
Assyro-babylonienne. 


Par décret en date du 2 octobre 1970, M. Samuel-Noah KRAMER 


a été nommé directeur d’études associé étranger pour la Religion 
Sumérienne. 


Par décret en date du 28 octobre 1970, M. Philippe Gicnoux 
a été nommé directeur d’études non-cumulant pour la Religion de 
l'Ancien Iran. 


Par arrêté en date du 18 septembre 1970, M. Roger MoRILLÈRE 
a été nommé chef de travaux stagiaire à la Ve Section de l’École 
pratique des Hautes Études. 


Par arrêté en date du 18 septembre 1970, M. Louis BOUCHER 
a été nommé préparateur non licencié stagiaire à la Ve Section de 
l’École pratique des Hautes Études. 


Par arrêté en date du 6 novembre 1970, M. Samten KARMAY a 
été nommé assistant étranger à la Ve section de l’École pratique 
des Hautes Études. 


Par décret en date du 23 juin 1970, M. Jean-Pierre de MENASCE, 
directeur d’études non-cumulant pour les Religions de l’Ancien 
Iran, a été admis à faire valoir ses droits à la retraite. 


Par décret en date du 23 juin 1970, M. Jean NoucaYRoL, direc- 
teur d’études non-cumulant pour la Religion Assyro-babylonienne, 
a été admis à faire valoir ses droits à la retraite. 
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Par arrêtés du 22 septembre 1969 et du 3 février 1970, 121 audi- 
teurs et auditrices ont été nommés élèves titulaires de l’École 
pratique des Hautes Études, Section des Sciences religieuses : 


ALADDIN Bakri. 

ANDREESCU Îrène. 

ANDREANI Catherine. 

ARGER Violaine. 

ARMOGATHE Jean-Robert. 

ATyYAs Nissim. 

AUBRY Jean. 

BAKHOKEN Elisabeth. 

BALSAMO-STEINBERG Mariza. 

BEcuIN Giles. 

BEsrour Saida. 

Brancxi Grazia. 

BisTA Khem Bahadur. 

BLANCHARD Renée. 

Boris Joseph. 

BoupiEerR Marie-Louise. 

BouUTAKOFF Marie. 

CapioT Laurent. 

CaLMAR Georges. 

CANIVET-FEUILLARADE D. 

CHARRON Dominique. 

CHAUVET Louis. 

CHELLE Françoise, 

CHRISTE Yves. 

CrriLzo Luigi. 

Cocxinr Christian. 

Conpominas Bernard. 

CREHANGE Cécile. 

Dappr Moussa Mohamed. 

DE Rupper Marie-Hélène. 

DE ScHRUVER Georges. 

_DErTaY Françoise. 

Dion Abdoulaye. 

Do Quaxc Cuinx. 

DouBLarD DU VIGNEAU Si- 
mone. 

Ez Mezzr Amor. 


ENGLEHART Steven. 
Franck Lisbeth. 
Fremaux Michel. 
GAGNON Guy. 

GanoczY Alexandre. 
GARNIER Marie-Françoise. 
GARRIGUES Juan Miguel. 
GonzALEZ José. 
Goroc-KaraApt Veronika. 
GRELIER Ludmilla. 
GUENEAU Maurice. 
HacxEeM Farid. 
HALVORSEN Per. 

Hou Cuinc Lanc. 
Hussein Farzeen. 
IMBERT Charlotte. 

JEHL Rainer. 

Juxop Eric. 

KALUZA Zenon. 

KE Kx1 You. 

KNupsEN Richard. 
KVAERNE Per. 

LAPIERRE Urbain. 
LAURANT Jean-Pierre. 
LAURENT Joëlle. 
LAVERGNE Gilles. 

Lee Leo. 

LEFEBVRE Anne. 

LEGER Daniel. 
LEHMANN Danièle. 

Leon Ricardo. 

Levy Jean. 
Levy-ScawAB Françoise. 
MaALLART Louis. 
Mamuro Yoshitake. 
MarGaRIDO Maria-Manuela. 
MaRNAY Paul. 


es 


MARNIQUET Philippe. 
Mascar» Nicole. 
MaupuEcx Gérard. 
MEISsSONIER Suzanne. 
MiINET Paula. 

De Mrras Michel. 
MommaErs Paul. 
MonrTizus Guérin. 
MONTSERRAT José. 
Nasr Samir. 

NoEL Marie-France. 
PascHou Paschos. 
Passas Nicolas. 
PERRIOT Madeleine. 
PHaM VAN Lanc. 
PHILIPPIDOU Anne. 
PorriER Claudette. 
PoPpova Assia. 
PRALONG Anne. 
Ramros Styliane. 
REGNIER Henriette. 
RIGAUDIERE M. 
Riou Alain. 
RoLLET Jacques. 


RousserT Pierre. 


SALAME-SARKIS Hassan. 
SANJEK Franjo. 
SCHRŒDER Guy. 
SCHURMANN Rainer. 
ScHwAB Hans. 

SIMON Emmanuel. 
SITRUK Joseph. 
SZRAMKIEWICZ Romuald. 
TABANDEH Nûr ‘Ali. 
TarazzoLr Taghi. 
THirioN Michèle. 
TorEpano Moïse. 
ToLEDANO Samuel. 
ToKkarski Franciszek. 
TREssErRAs Miguel. 
Uzan Pia. 

VALBELLE Dominique. 
VELAZQUEZ Norma. 
VisinAuD Etienne. 
VouTE Pauline. 
WERMELINGER Otto. 
WizkiNsoN Richard. 
ZURCHER Jurg. 


Quatre-vingt-huit conférences d’une heure par semaine ont été 
tenues pendant l’année universitaire. Le secrétariat a enregistré 
les inscriptions de 1 114 élèves et auditeurs. Ce total se décompose 


par nationalité ainsi qu’il suit : 


FTARCG- ane ele se asset 542 
Espagne API ONE 6 2 93 
Grèce... me 79 
ATÉCNUNE: = cans sue ee 22 
REA IIS, FONCIER 4 20 
Belgique ste pese 18 
Pays-Das.. 0... 18 
Grande-Bretagne. ........... 17 
DUISSON 00e M ANA ss aere e 15 
Colombie. #1... 2..4.."r. 14 
SA re den sommes eee 13 
Brésil iris. riens éd 12 
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Congo... rames 6 Roumanie.................. 2 
Maroc: tee 6 Tanzanie...... NB de DEPART 2 
Mexique. 25: Rouen 6 VONSOMAVIO Le enr Danse « 2 
Nord-Viétnam......::.... 6 AUSITAUCS 110 esse si 
Turquie... EL 6 Bolivie... HATANUC. . HAT 1 
Cambodge... sets. 5 Bulgarie ii, 5 et. 4 
Chypre DR ne 5 Corée du Sud.. :...:::...... A 
Tran en sc cuuu tuue re 5 Hinandes se RE VE secs ca 1 
LADA eee ne mn nes 5 Haïti. 2... users. eo 1 
SOUdAN -.. =: 52 d ile te 5 Haute-Volta................ 1 
Sud-Viétnam............... 5 Inde. rte ce mnues 4 
Suède" SN, ANR 2. 5 ékeruss MireeL'isser 4 
Autriche see encre 4 ral ess À RER 1 
INOEVÈRC trees 4 Malaisie... PRES RE à 1 
Chili: 5. RCE. 3 Népal... es 0 1 
Cuba. a re 3 Nicaragua”. OASIS 4 
Sénérals. He des 3 Nouvelle-Zélande... .......... 4 
ÉAIWAN EE a md date : 3 Pakistan: Reseau 1 
Côte-d’Ivoire............... 2 Panama... "ma mer, 1 1 
Dahomey:. Ra. ANNE 2 Paraguay... SLA HOea s. 
Danemark. Hu. 2 Salvador. Sénbrefh. ame 1 
Haos nn EE ne 2 ÉChad RS PRES 1 
Luxembourg................ 2 ÉOPO LR  eEe eee 1 
RO our one 2 Sans réponse, réfugiés et apa- 
République Centrafricaine... 2 triés... . DUBAI a 9 
République Dominicaine. .... 2 


Le titre d’élève diplômé de l’École pratique des Hautes Études 
(section des Sciences religieuses) a été décerné à : 


M. Habib Kekr, Deux traités du Da î yéménite ismaélien : Ali 
ibn Muhammad ibn Walid. (vne-xi11e siècle). 


Là 


Directeur d’études : M. Henry CorBin. 
Rapporteurs : MM. DE MENASCE, JOLIvVET, VAJpA. 


M. Dô Quanc CHinx, La Mission au Viét-Nam (1624-1630 
et 1640-1645) d’Alexandre de Rhodes, s. j. avignonnais. 


Directeur d’études : M. Paul Levy. 
Rapporteurs : MM. NauTIN, STEIN, et LAFoNT (IVe section). 


M. Louis ONANA, Esie. Rite de guérison et de purification 
(Beti, Cameroun). 


# 


Directeur d’études : Mme Germaine DIETERLEN. 
Rapporteurs : MM. GurarT et Tarpirs. 


D or 


M. André LemaIRE, Les ministères aux origines de l’Église. 


Directeur d’études : M. Oscar CULLMANN. 
Rapporteurs : MM. NaurTin et Puecx. 


M. André Donis, L. Abelly. Biographie de Monsieur Vincent. 


Directeur d’études : M. Jean ORCIBAL. 
Rapporteurs : MM. GAUDEMET et Puecx. 


M. Jean-Robert ARMOGATHE, Missions et conversions dans le 
diocèse de Mende au xvrit siècle. 


Directeur d’études : M. Jean ORcIBAL. 
Rapporteurs : MM. ROBERT et STAUFFER. 


M. Roland MinNERATH, Les chrétiens et le monde aux premiers 
temps de l’Église. 


Directeur d’étude : M. Oscar CULLMANN. 
Rapporteurs : MM. NauTiN et ROQuESs. 


M. Ramadan Er-Sayep, Documents relatifs à Saïs et à ses 
divinités. 

Directeur d’études : M. Jean YoYoTTE. 

Rapporteurs : MM. LECLANT, POSENER (ÎV® section). 


M. John SrupsrTizz, Trois héros luba. 


Directeur d’études : M. Luc De HEUSCH. 
Rapporteurs : Mme Germaine DIETERLEN, M. Tarpirs. 


M. Jean ALEXANDRE, Lecture du récit biblique dit « Histoire du 
Jardin d’Eden» (Genèse IT|4 b-III/24). 


Directeur d’études : M. André Caquor. 
Rapporteurs : MM. GuiLLAUMoNT et LEvI-STRAUSS. 


Mie Saïda BEsrour, Le peuple marin dans la mosaique 
romaine en Tunisie. 


Directeur d’études : M. Jean Lassus. 
Rapporteurs : MM. Hapor et SCHILLING. 


Ce pe 


M. Phüäippe Kax, La chronologie prophétique de Charles 
Lagrange. 


Directeur d’études : M. François SECRET. 
Rapporteurs : MM. ROBERT et STAUFFER. 


M. Pierre Socno, Les débuts du méthodisme wesleyen en France. 


Directeur d’études : M. Daniel ROBERT. 
Rapporteurs : MM. ORCIBAL et STAUFFER. 


COMPTE RENDU DES CONFÉRENCES 


RELIGIONS COMPARÉES DES PEUPLES 
SANS ÉCRITURE 


Directeur d’études : M. C. LÉVI-STRAUSS 
agrégé de l’Université, docteur ès lettres, professeur au Collège de France 


Les séminaires de cette année furent consacrés à des comptes 
rendus de mission et à la discussion de travaux récents. En voici 
la liste. 


12 et 19 novembre 1969. 


Jacqueline DuvEerNaY, chef de travaux E.P.H.E. 5° section : 
La Mythologie des Indiens Tacana (Bolivie). 


26 novembre, 3, 10, 17 et 19 décembre 19609. 


L’Enquête généalogique et son traitement. 


1. Bernard SALADIN D’ANGLURE, chargé de recherche C.N.RSS. : 
Le cas d’une société à filiation indifférenciée, les Esquimaux du 
Nouveau-Québec (Canada). 


2. Françoise IZARD, attachée de recherche C.N.R.S. : Le cas 
d’une société à filiation unilinéaire et à système de parenté omaha : 
les Samo (Haute-Volta). 


3. Françoise ZONABEND, chef de travaux E.P.H.E. VIS section : 
Problèmes de parenté dans un village français : Minot (Côte-d'Or). 


4. Georges KUTUKDJIAN, collaborateur technique C.N.RS. 
Le Traitement automatique d’un matériel ethno-démographique. 
Quelques problèmes techniques. 


5. Georges KuTUKDJIAN : Mise au point d’une équation de 
pondération des conditions de fragmentation chez les Guro, à 
partir des recensements. 
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Françoise IzarD : la Parenté Samo (suite). 


7 janvier 1970. 

Henri LAvONDES, maître de recherche O.R.S.T.0.M. : Analyse 
des versions marquisiennes de la légende d’Apakura. 
14 janvier 1970. 


Daniel DE CoPPET, chargé de recherche C.N.R.S. : Symbo- 
lisme de la monnaie chez les Aré-Aré (Îles Salomon). 


21 janvier 1970. 

Ariane DELUZ, attachée de recherche C.N.R.S. : Recherches 
dans le Choco (Colombie) sur les Embera et les noirs Libres. 
4 février 1970. 

Patrick MENGET, assistant de la Faculté des lettres et sciences 
humaines, Nanterre : Compte rendu de mission dans le Haut 
Xingü, Brésil. 

11 février 1970. 

Jean Monon, assistant au Collège de France : présentation de 
son film sur les Piaroa (Venezuela). 
18 février 1970. 

Jean-Louis CHRISTINAT : Compte rendu de missions chez les 
Indiens Erigpactsa du Haut Juruena (Brésil). 

25 février 1970. 

Pierre CLASTRES, chargé de recherche C.N.RSS. : Rituels d’ini- 
tiation chez les Guayaki (Paraguay). 
4 mars 1970. 


Jean Moxop : Compte rendu de mission chez les Indiens Piaroa 
(Venezuela). 


11 mars 1970. 


Manuela CARNEIRO DA CUNHA : Analyse de l'ouvrage de F. Lor- 
rain : Organisation réticulaire des systèmes sociaux et modes 
culturels de classification. 


' 


18 mars 1970, 

Claude LéviSrasvse 1 Georges Kuwruxpyiax : Problèmes de 
combinatoire posés par trois mythes d’émergence Navajo. 
8 avril 1970, 

Valerio Varens : Afnés et cadets dans la mythologie hawaienne. 


15 et 22 avril 1970. 

Maurice Govriira, mitre-sssietant EPHE. VI: section : 
Compte rendu de rmission chez les Baruya (Nouvelle-Guinée). 
29 avril 1970. 

Tina Jo1ss : Organisation de Yespace et de la société 3 Minot 
(Côte-d'Or). 

6 rai 1970, 

Jacques Lizor, attaché de recherche CNRS, : présentation 
du fil sur les Indiens Yanomari (Venezuda). 
13 roai 1970, 

Jacques Lizor : Compte rendu de mission chez Les Indiens 
Yanomarni (Venezuela), 

20 et 27 mai 1970, 


Jean-Pierre Venmenr, directeur d'études EP.HE. V= section, 
Pierre Vinaz-Nsouer, directeur d’études E.P.HE. VI: section et 
Marc Derrenwe, sous-directeur d'études EP.HE. VIS section : 
Recherches sur la notion de sacrifice et symbolisme alimentaire 
chez les Grecs sncens. 

3 et 10 juin 1970. 


Françoise 17:20, attachée de recherche CNRS. : La Notion 
de personne chez les Sammo (Haute-Voita). 


ACTIVITÉ DU LABORATOIRE D'ANTHBOPOLOCIE SOCIALE 


Plusieurs importantes missions, en cours depuis deux ou trois ans, 
se sont acherées en 1910. Ainsi MM. J. Lizot et J. Monod sont ren- 
trés du Venemela où fs étudisient, Yun les Indiens Yanomami, 
Vautre les Indiens Pizroz Un film réalisé sur place avec la collz- 
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boration du Laboratoire et sous la direction scientifique de M. Lizot 
a été présenté à la télévision par l’O.R.T.F. le 3 avril 1970. M. Lizot 
a également rapporté au Laboratoire une importante collection 
ethnographique qui a été déposée au Musée de l'Homme. 

Toujours en Amérique, Mme A. Deluz poursuit dans le Choco 
colombien l’étude des Indiens Embera, et M. Saladin d’Anglure, 
en collaboration avec l’université de Montréal, mène une nouvelle 
campagne d’enquête chez les Eskimo de l’est de la baie d'Hudson. 

M. M. Godelier est rentré de Nouvelle-Guinée où il se consacrait 
depuis trois ans, dans les montagnes orientales, à l’étude de la 
société Baruya. 

En Afrique se poursuivent les missions de M. M. Izard chez les 
Mossi, de Mme F. Izard chez les Samo, l’un et l’autre groupes 
ethniques de la Haute-Volta. M. C. Tardits, directeur d’études 
à VE.P.H.E., a terminé ses recherches au Cameroun en pays 
bamoun et tikar. 

En France métropolitaine, Mmes F. Zonabend, M.-C. Pingaud, 
M.-C. Jolas et Y. Verdier ont poursuivi l'étude en cours depuis 
trois ans d’une société villageoise de la Bourgogne septentrionale. 

Au cours de ces diverses missions, on a recueilli une masse 
considérable de documents généalogiques qui devront être traités 
sur ordinateur. C’est le cas notamment des recherches menées 
en Afrique par Mmes Izard et Deluz chez les Samo et les Guro, 
de celles de MM. Godelier et Lizot sur les Baruya et les Yanomami, 
de celles enfin provenant de Bourgogne septentrionale. M. G. Ku- 
tukdjian, collaborateur technique du C.N.R.S., s’emploie à ana- 
lyser ces données et à préparer les programmes de traitement 
automatique. 

Mie N. Belmont et M. R. Miguelez ont participé en sep- 
tembre 1969 au Symposium international d’'Urbino sur les struc- 
tures narratives. M. J. Pitt-Rivers, directeur d’études associé à 
VE.P.H.E., a représenté le Laboratoire au Congrès de American 
Anthropological Association (nov. 1969). 

Dans le domaine de l’enseignement et outre les cours et sémi- 
naires régulièrement assurés dans leurs sections respectives par 
les directeurs d’études à l’E.P.H.E. membres du Laboratoire 
(MM. H. Dietschy, C. Lévi-Strauss, J. Pitt-Rivers, C. Tardits), 
on signalera la participation active de MM. Pitt-Rivers et Tardits, 
celle aussi de MM. I. Chiva, sous-directeur du Laboratoire, J. Pouil- 
lon, secrétaire général de L'Homme, M. Godelier, maître-assistant, 
F. Zonabend, chef de travaux, à l’Enseignement préparatoire 
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à La recherche en sciences sociales organisé sous l'égide et dans le 
cadre de YE.P.H.E. (VIS section). 

En outre, M. J. Monod a donné des conférences au séminaire 
d’ethnologie de Paris-Nanterre; M. J. Pouillon a enseigné de jan- 
vier à mars 1970 comme professeur invité à l’université de Montréal 
et fait des conférences aux universités de Toronto, Laurentienne, 
Carleton, Laval à Québec, et de Michigan aux États-Unis, M. J. Pitt- 
Rivers a séjourné et enseigné en octobre-novembre 1969 à l’uni- 
versité de Chicago. M. C. Tardits a donné un cours à la Faculté 
des lettres et sciences humaines de l’université fédérale du 
Cameroun. 

Le Centre documentaire d’Ethnologie comparée, dirigée par 
M. KR. Miguelez, chef de travaux, assisté par Mme M.-C. Jolas, 
s’est enrichi de quelque 40 000 fiches. Dix-neuf recherches ont 
été menées par les intéressés ou pour leur compte. 

Le [Laboratoire a continué d’assurer la publication régulière 
de ses deux revues : L'Homme, revue française d’ Anthropologie, 
secrétaire général M. J. Pouiïllon assisté de Mile G. Debrégeas- 
Laurenie (IX, 3, juillet-septembre 1969; IX, 4, octobre-décem- 
bre 1969; X, 1, janvier-mars 1970; X, 2, avril-juin 1970; et un 
numéro des Cahiers de l'Homme, sous presse, A. Deluz, les Guro 
de Côte d'Ivoire); et Études Rurales, secrétaire général M. I. Chiva, 
assisté de Mmes Zonabend, Pingaud et Xifaras (33, janvier- 
mars 1969; 34, avril-juin 1969; 35, juillet-septembre 1969; 36, 
octobre-décembre 1969; 37-38-39, janvier-septembre 1979 « Ter- 
roirs africains et malgaches », sous presse (à paraître fin 1970 en 
fascicule spécial). 

Des films réalisés au Venezuela par M. J. Monod et par M. M. Go- 
delier en Nouvelle-Guinée sont en cours de montage. 


PugLicaTions 


BEzmoxr, N, 

— Les Signes de la naissance. Étude des représentations sym- 
boliques associées aux naissances singulières. Paris, Plon, 1970. 

— « Les Croyances populaires comme récit mythologique », 
L'Homme, 1X, 2, 1970. 

Castres, P. 

— « Copernic et les sauvages », Critique, novembre 1969. 

— « Le Temps des assassins », Les Temps Modernes, février 1970. 


7. 
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— « Ethnographie des Indiens Guayaki », Journal de la Société 
des Américanistes, 7, LVII. 


DuverNaY, J. 

— « Rapport sur les activités américanistes en France, 1967- 
1968 et 1968-1969 », Bulletin d’Anthropologie américanistes, 
Mexico (à paraître). 

GoDELIER, M. 

_— « La monnaie de sel des Baruya », L'Homme, IX, 2, 1969. 


_ Aïtide « Anthropologie économique », in Encyclopaedia 
Universalis. 


_— « La formation et l’évolution des idées de Marx et Engels 
sur les sociétés primitives », préface à Les Sociétés précapitalistes, 
Choix de textes, Éditions Sociales, Paris, 1970. 


— « Logique dialectique et analyse des structures », Réponse 
à Lucien Sève, La Pensée, 149, février 1970. 

IzarD, M. 

— « Introduction à l’histoire des royaumes mossi », in Recher- 
ches voltaïques, 1, mars 1970 et II (sous presse). 

KUTUKDJIAN, G. 


— « À propos de l’Étude formelle du mythe », L'Homme, X, 
3, 1970 (sous presse). 


— « De l’utilisation des ordinateurs dans l’analyse de la parenté 
d’un village châtillonnais : Minot », L'Homme, X, 4, 1970 (à pa- 
raître). 


— « Exemples d’application des théories mathématiques dans 
le domaine de la parenté », Sciences, octobre 1970 (à paraître). 

Lévi-Strauss, C. 

— «Les Champignons dans la culture », L'Homme, X, 1, 1970. 

MicueLez, KR. 


— « La logica de la prueba en las ciencias sociales », Aportes, 
n° 16, avril 1970. 

— « Le récit historique : légalité et signification », Semiotica 
(à paraître). 

— « La rupture en sociologie », L'Homme, X, 3, 1970 (sous 
presse). 


NN 


Moxon, J. 


— « Los Piaroa y lo invisible », Boletin Informativo, IVIC, 
Caracas, (sous presse). 


— « Un air marginal », L'Homme et la Société, (sous presse). 

— Article « Bandes de Jeunes », in Encyclopaedia Universalis 
(à paraître). 

— « Indiens de la Forêt tropicale », in Encyclopédie Larousse 
(à paraître). 

— Le Foetus astral : Essai d’analyse d’un mythe cinémato- 


graphique, en collaboration avec Jean-Paul Dumont (à paraître 
en 1970). 


PrTt-Rivers, J. 
— «Sanctuary and Women in the Mediterranean », in Echanges 
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et Communications, Mélanges offerts à Claude Lévi-Strauss 
pour son soixantième anniversaire, Mouton, La Haye, 1970. 


— « Race Relations as a Science », compte rendu de Michael 
Banton : « Race Relations », in Race, XI, July 1969-April 1970. 


— « Spiritual Power in Central American : the Naguals of 
Chiapas » in Mary Douglas, Witchcraft Confessions and Accu- 
sations, Tavistock Publ. London. 


PouILLon, J. 


— « Malade et médecin : le même et/ou l’autre? Remarques 
ethnologiques », in Nouvelle Revue de Psychanalyse, 1, prin- 
temps 1970. 


Tarpirs, C. 


— « Femmes à crédit », in Échanges et Communications. Mé- 
langes offerts à Claude Lévi-Strauss pour son soixantième anni- 
versaire. Mouton, La Haye, 1970. 


— « Le Peuplement du rebord occidental de l’Adamawa », 
in Histoire de l’ Afrique, Paris, PUF (à paraître). 


Auditeurs assidus : Mmes et Miles Backes Catherine, BELLONE 
Giuliana, BELMONT Nicole, BERNAND Carmen, CARNEIRO DA CUNHA 
Manuela, CLASTRES Hélène, DEBREGEAS-LAURENIE Geneviève, 
DuverNay Jacqueline, GoYDER Ellen, HaMaAyoN Roberte, IZARD 
Françoise, JoLas Marie-Christine, MonoD Aurore, PINGAUD 
Marie-Claude, REICHEL-DOLMATOFF Inès, VERDIER Yvonne, Zo- 
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NABEND Françoise; MM. CnivA Isac, CHRISTINAT Jean-Louis, 
CLasTREs Pierre, CRESSWELL Robert, DE COPPET Daniel, GODE- 
LiER Maurice, KEELER Ward, KUTUKDJIAN Georges, LATOUCHE 
Jean-Paul, Lévi-Srrauss Laurent, LizOT Jacques, MEncer Pa- 
trick, MerquIoR José, MicueLez Roberto, Moxop Jean, OTTINO 
Paul, PouiILLon Jean, SALADIN D’ANGLURE Bernard, SIMONSE 
Simon, SMITH Pierre, SPERBER Dan, TarpiTs Claude, TORNAY 
Serge, VaLErI Valerio, ZEMSz Abraham. 
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RELIGIONS OCÉANIENNES 


Directeur d’études : M. JEAN GUIART 
professeur à la Sorbonne, docteur ès lettres, diplômé de la Section 


L'année nous a permis, en petit comité étant donné la spécia- 
lisation de l’entreprise, de nous consacrer à une tentative expéri- 
mentale d’analyse d’un corpus de mythes selon la méthode éla- 
borée au cours des dix dernières années d’enseignement, métho- 
de qui permet d’établir, par l'intermédiaire de la localisation au 
col, reportée sur la carte, de tout événement, les relations entre 
la structure symbolique attestée par les textes et celle de la société 
vivante qui les a produit. 


L'ensemble choisi était pris parmi les cahiers de Bwesou Euri- 
jisi, sculpteur de masques puis pasteur protestant, élève de Mau- 
rice Leenhardt qui lui avait appris à écrire sa propre langue. Ces 
cahiers, obligeamment mis à notre disposition par M. le Pasteur 
Raymond Leenhardt, fils de notre maître, comprenaient deux 
lots. Une première série de cahiers de six cahiers comportait, dans 
la langue vernaculaire, les réponses détaillées à un questionnaire 
imprimé lui aussi dans la langue vernaculaire et diffusé par 
M. Leenhardt auprès des cadres protestants de la «Grande Terre ». 
Le texte de ces cahiers est dense, portant sur les différents aspects 
de la vie traditionnelle; il offre l’inconvénient, par le fait d’une 
volonté de réponse à des questions trop précises, de témoigner 
d’un effort de rationalisation et d’abandonner au profit d’un aspect 
normatif une partie de la richesse d’information désirable en pa- 
tronymes et en toponymes; des tableaux et des listes pallient par 
moment cette carence. D’autres cahiers, par contre, rédigés 
spontanément par l’auteur, comportent une masse prodigieuse 
d’information, sans autre auto-censure décelable que celle nais- 
sant du jeu de facteurs culturels propres à Bwesou Eurijisi. 


Ces textes pouvaient être mis en parallèle avec ceux que nous 
avons recueillis nous-mêmes, ainsi qu'avec le corpus vernacu- 
laire rassemblé par Mme Jacqueline de la Fontinelle, Chargée de 
Recherches au C.N.R.S., qui a bien voulu participer à nos débats 
et apporter sa grande connaissance de la langue locale. Ainsi donc 
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trois générations de chercheurs apportaient, par leur conjonction, 
un ensemble de documents recueillis entre 1903 et 1970, dans 
la même aire linguistique, et avec une précision de qualité aisé- 
ment définissable à chaque étape. Cela permet de mettre en évi- 
dence d’une part la résistance d’une tradition en dépit de la colo- 
nisation, de la christianisation, du travail forcé et de la spoliation 
foncière; d’autre part l'intérêt présenté par une analyse critique 
des textes, confrontés entre eux, chaque événement étant replacé 
sur la carte grâce aux appartenances symboliques, aux noms 
d'hommes, de groupes, de lieux cités. On obtient ainsi, par l’ac- 
cumulation de recoupements de détails, les éléments d’une ana- 
lyse de la société mélanésienne de la vallée de Houaïlou plus nuan- 
cée que celle que nous avons présentée dans notre « Structure 
de la Chefferie en Mélanésie du sud ». Le point de départ choisi, 
les textes ayant trait à la Montagne de Souma et à la région proche, 
s’est révélé presque trop fructueux, mettant en cause en fin 
de compte tous les aspects de la société, et permettant une criti- 
que intéressante des documents de Bwesou Eurijisi en se réfé- 
rant à chaque fois à l’ensemble de la documentation recueillie 
sur la région. La construction de la tradition à partir de projets 
précis a pu apparaître ainsi, y compris au niveau du processus 
de fabrication d’une généalogie. 


Nombre d'inscrits : 9. 


Auditeurs assidus : Mme DE LA FonTINELLE, Mlle Alexandra 
Tormay, MM. François DEvALIÈRE, François Lupu, le R. Fi 
Joseph-Marie Dupois, diplômé de la Section. 


À compter du 127 octobre 1969 le directeur d’études a été nom- 
mé professeur à titre personnel à la Faculté des lettres et sciences 
humaines de Paris. I a été élu depuis à la chaire d’Ethnologie 
générale de cette même faculté (actuellement Unité d’Enseigne- 
ment et de Recherches de Sciences sociales, Université de Paris- 
V), chaire illustrée par Marcel Griaule et André Leroi-Gourhan. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


L’Art de la région du Sépik. Unesco-Éditions Rencontre, Paris 
et Lausanne, 1970, 90 p., 1 cart., 24 diapositives couleurs, texte 
en quatre langues : français, allemand, anglais, espagnol. 
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RELIGIONS DE L’AMÉRIQUE PRÉCOLOMBIENNE 


Directeur d’études : M. Guy STRESSER-PÉAN 


Le directeur d’études, en mission, n’a pas donné de conférences 
pendant l’année universitaire 1969-1970. 
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RELIGIONS DE L’AFRIQUE NOIRE 


Directeurs d’études : Mme GERMAINE DIETERLEN, M. CLaune TARDITS 


Conférence de Mme G. DIETERLEN 


Les conférences de la première heure ont été consacrées à la 
suite de l’analyse du Komo — institution socio-religieuse mas- 
culine commune à la plupart des groupes du peuple Mandé — 
dont l'étude avait été entreprise lors de la session dernière : gé- 
néralités sur le Komo, première société d'initiation; sanctuaires, 
biens matériels meubles et immeubles, autels, masques; valeurs 
socio-religieuses traditionnelles; organisation interne de la société 
(chef, conseil, groupes fonctionnels); cérémonies annuelles et 
occasionnelles (voir Annuaire E.P.H.E., 1969-1970, p. 132 à 135). 

Les conférences ont porté, cette année, sur la série des 266 
« signes graphiques sacrés », propriété de la société, signes qui 
sont considérés comme le fondement de la connaissance, de la 
science que détient le Komo et qu’il distribue à tous les initiés. 
Ces signes connotent un mot, une expression ou même parfois un 
membre de phrase. 


Ont été exposés successivement : 


a. La genèse des signes. — Ils sont considérés par les Bam- 
bara et les Malinké comme issus de la pensée du Dieu-Créateur, 
manifestés dès les origines et ayant précédé la création des choses 
et des êtres qu'ils désignent. Cette genèse s’exprime par une série 
de figures rituelles qui se présentent chronologiquement; elles 
ont été analysées en même temps qu’étaient exposés les commen- 
taires qui les accompagnent et les modalités de leur réalisation 

par les responsables du Komo. 


b. La morphologie des signes. — Cette dernière témoigne de 
façon symbolique de la présence des éléments fondamentaux les- 
quels sont figurés comme suit du point de vue du graphisme : 
l'air, par un segment courbe ou par une spirale; le feu, par un 
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segment brisé; l’eau, par un cercle ou une sinusoïde; la terre, par 
un segment droit. 

Chaque signe relève, en principe, de façon privilégiée, de l’un 
ou l’autre des quatre éléments de base. Cette appartenance leur 
confère un caractère particulier : sont considérés comme « mâles » 
tous les signes relevant de l’air ou du feu, « femelles » ceux issus 
de l’eau et de la terre. 

Un grand nombre d’entre eux sont décomposables en segments : 
ce mode de découpage de la graphie est différent du précédent 
et commenté sur d’autres plans par les usagers. 


c. L’ordre de la succession des signes. — Les 266 signes peu- 
vent se présenter dans un ordre différent, car ils sont associés au 
nom porté par le Komo : six d’entre eux en effet ont une valeur 
particulière par rapport au nom, comme à la matière de base des 
autels de la société considérée; ils sont extraits de la série des 266 
signes et placés obligatoirement en tête de liste, modifiant ainsi 
l’ordre de succession. Ainsi la série ne se présente pas dans le 
même ordre pour le Komo dyibi, que pour les Komo makari, 
dyago, etc. 


d. La multiplication des signes. — Théoriquement chaque si- 
gne primordial est à l’origine d’une nouvelle série de 266, lesquels 
connotent ce qui a été réalisé par la suite par le Créateur dans 
l'univers. Cette multiplication se traduit par la réalisation de séries 
qui ont pu être observées à d’autres niveaux de la vie sociale 
(autres sociétés initiatiques, techniques, rites collectifs, etc.). 


e. La classification des signes. — Chaque série de 266 signes 
est classée en vingt-deux catégories : du fait de ces classifications 
parallèles sont établies entre toutes les catégories des correspon- 
dances cosmo-biologiques. C’est au niveau de ce système que sont 
établies les règles que l’on peut observer dans le statut et le fonc- 
tionnement des sociétés de Komo (exposés dans les conférences 
de l’année précédente). 

f. L’usage des signes. — L’importance du signe est soulignée 
par son usage rituel. Une tablette de bois sur laquelle ont été 
gravés les 266 signes est conservée à l’abri de tous les regards et 
des risques d’impureté par le chef du Komo qui ne l’extrait que 
très rarement du sanctuaire. Chaque signe peut être également, 
selon les cas, tracé par terre, gravé ou peint sur des planchettes 
de bois, des tessons de calebasses, tissé, peint ou brodé sur des 
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étoffes, proclamé — grâce à sa devise — à l’occasion de l’accom- 
plissement d’un acte intéressant la communauté, d’une cérémo- 
nie, d’un rite, en prévision d’un événement, etc. : ceci, bien 
entendu, en raison de son rôle, au cours de la genèse, vis-à-vis 
de l’être ou de la chose dont ïl fut le promoteur et dont ïl restera 
le témoin jusqu’à la « fin des temps ». 

La manipulation des signes est toujours accompagnée d’une 
prière : ce seul fait souligne l’intense sacralisation dont ïls sont 
l’objet. | 

Un certain nombre de signes ont été dessinés au tableau et 
commentés. Ont été précisés pour chacun d’eux : son apparte- 
nance privilégiée à l’un des éléments de base, la façon (lieu, temps, 
agent, etc.) dont il a été révélé aux ancêtres mythiques des hom- 
mes, les faits sociaux, techniques, religieux, etc., auxquels est lié 
l’objet qu’il désigne, son usage rituel (notamment au moment de 
la circoncision). 

La morphologie, le symbolisme et l’usage rituel d’un certain 
nombre de « tableaux de signes », figures complexes réalisées par 
les responsables sur le sol, sur les murs des habitations, ou encore 
peintes sur des tissus, ont été exposés. 

Ont ensuite été dégagées les modalités de l’enseignement don- 
né par le Komo; cet enseignement fait suite à celui qui est distri- 
bué aux nouveaux circoncis pendant la retraite consécutive à 
l'opération. 11 comporte quatre aspects essentiels : éthique et mo- 
rale de la vie sociale; exercices physiques; éducation sexuelle; 
enseignement religieux. 

Une séance a été consacrée à l’exposé des observations et en- 
quêtes menées par le directeur d’études lors de sa mission au 
Mali, en 1970, à l’occasion des cérémonies soixantenaires du Sigui 
et aux commentaires des textes et des chants enregistrés au cours 
des fêtes. 

Une autre a été consacrée à l’examen d’une ébauche du cata- 
logue des unités ethniques de l’Atlas africanus que se propose 
de publier l’Institut Frobenius de Francfort et pour lequel il sol- 
licitait des corrections ou des adjonctions. Un premier travail a 

-été réalisé avec les auditeurs sur les listes proposées des ethnies 
d’un certain nombre de régions de l’Afrique de l'Ouest. 


M. M. CaRTRY a assumé la responsabilité des séminaires pen- 
dant la mission au Mali du directeur d’études (mars-avril 1970). 
I a consacré plusieurs séances à une analyse de la personne chez 
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les Dogon, à partir des travaux de M. Griaule, G. Calame-Griaule 
et G. Dieterlen. Les points suivants ont été examinés : classifi- 
cation des parties du corps; analyse de la notion de nyama, no- 
tamment dans les contextes du sacrifice sanglant et de la rupture 
d’interdit; étude du contenu claviculaire; étude des principes 
spirituels proprement dits, kikinu (distribution, devenir après la 
mort, etc.) et de la notion de nant (nani ancêtre et nani répon- 


dant). 


Un certain nombre d’exposés ont été consacrés à l’analyse de 
l’ouvrage de V. Turner sur la divination chez les Ndembu (Zam- 
bie) : la technique divinatoire; la cérémonie kayongu (cérémonie 
à fin thérapeutique et initiatique au terme de laquelle on devient 
devin); le symbolisme des objets divinatoires et la fonction de la 
divination dans la société ndombu. 


La conférence de la deuxième heure a été consacrée à des expo- 
sés d’auditeurs : 


M. Y. Cissé a commenté l’organisation des classes initiatiques 
du Komo. Ces 33 classes, divisées chacune en quatre catégories 
distinctes, ont chacune un nom spécifique que porte le chef de 
la classe lors des cérémonies du Komo. Chaque classe englobe 
— dans les centres où la circoncision a lieu tous les ans, et il en 
était ainsi autrefois — une promotion de circoncis. Ceux-ci sont 
répartis par rangs d'âge en « enfants de l’hivernage », « enfants 
du début de la sécheresse », « enfants de la saison froide », et 
« enfants de la saison chaude », et placés respectivement sous le 
signe de l’eau, de la terre, de l’air et du feu, leur chef, masa, 
étant généralement désigné comme chef de la classe. 


L'ordre des éléments correspondant à ces catégories est en rap- 
port avec la succession des saisons à partir de la cérémonie anni- 
versaire du Komo qui a lieu fin avril-début mai et précède l’épo- 
que des premières pluies. 


Le passage d’une classe à l’autre a toujours lieu à l'issue de 
cette cérémonie. Le groupe relevant de la première classe passe 
dans la classe suivante, ses membres étant intégrés aux quatre 
catégories qui le composent dans le même ordre que précédem- 
ment; il en sera de même pour les membres des autres classes. 


L’enseignement est progressif. Chaque initié peut donc, s’il le 
désire, gravir progressivement pendant trente-trois ans ces éche- 
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lons majeurs et acquérir ainsi la totalité des connaissances dis- 
tribuées par le Komo. 

Ont été examinées et commentées en détail les sept premières 
classes et leurs sous-divisions. 


M. J. Acossou a exposé les notions relatives à trois entités du 
monde spirituel dahoméen — Mawu, Se et Gbe. Après une 
analyse linguistique de leurs noms, il a traité de leur rôle au sein 
de la société (tribus, clans, familles, individus) et dans le culte 
des ancêtres (en analysant notamment la notion de Joto). 

Après une étude des attributs de Gbe doto, Dieu créateur, il 
a traité des couples géniteurs de l’humanité, puis des fondateurs 
de clans, des chefs de lignages, personnalités mythiques et histo- 
riques qui forment le panthéon auquel se réfèrent les Dahoméens 
et qui préside au culte des ancêtres. Cette chronologie a été com- 
mentée de divers points de vue : selon la mentalité populaire pour 
les non-initiés; à travers les proverbes et les contes; au niveau des 
mythes et de l’initiation. Certains points de comparaison ont été 
établis entre ces représentations et celles que l’on observe au 
Nigéria. 

5 exposés. 


M. A. DE SURGY, avant de partir en mission au Togo, a exposé les 
modalités du culte du Dieu suprême Nyigbla chez les Ewé. Ce 
culte est caractérisé par sa discrétion, limité à la seule présence 
des agents dans un lieu réservé qui souligne son extrême sacra- 
lisation. I ne comporte pas de sacrifice sanglant, mais des liba- 
tions de bouillie crue de céréales cultivées spécialement à cet 
effet, et des prières. Il a rapproché, à juste titre, ces modalités de 
celles observées au niveau du culte du Dieu-Créateur dans diver- 
ses sociétés du delta central du Niger. 

1 exposé. 


M. GoNanze MiarFo a traité des conceptions relatives à Ndem, 
Dieu suprême des Menona (Dschang-Ouest Cameroun), créateur 
.d” (esprits ou principes » classés en catégories et chargés de fonc- 
tions précises : réalisation de la Terre, de l'air, de l’eau, de la 
chaleur, des êtres vivants, de la matière inerte, protection des 
agglomérations, de la tribu, du clan, etc. Le culte est réduit au 
minimum, le Dieu suprême omniscient et omniprésent, essen- 
tiellement « donneur », n’ayant aucun besoin d’offrandes, mais 
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du seul respect de règles de vie et des interdits. Les cultes s’adres- 
sent à des « esprits », — puissances surnaturelles secondaires — 
et aux ancêtres, auxquels on demande d’intervenir auprès de lui 
en faveur des hommes. 

2 exposés. 


Mne M. Bor BA Njocxk a exposé et commenté les modalités de 
l’éducation traditionnelle des filles chez les Basaa du Cameroun. 
Elle a d’abord traité de la vie familiale, sociale et religieuse de 
la femme enceinte, et notamment des interdits que cette dernière, 
son mari et son entourage doivent rigoureusement observer jus- 
qu’à la naissance. Ont été ensuite examinés les modalités et rites 
relatifs à la naissance d’une fille, puis à la dation du nom, d’im- 
portance capitale chez les Basaa; enfin les techniques et méthodes 
de nutrition du nouveau-né et d’éducation de la fillette du point 
de vue matériel, psychologique et moral, liées à la conception de 
la personne dans cette ethnie. 

5 exposés. 


Mme S. LALLEMAND a traité des noms individuels chez les Gouin 
de Haute-Volta. Après un exposé consacré à la présentation de 
l’ethnie (habitat, vie matérielle et sociale, vie religieuse, divina- 
tion) Mme Lallemand a commenté les représentations attachées 
aux noms chez les Gouin. On distingue le « nom de peine » donné 
après la naissance, et le « nom du dogo » ou nom initiatique. Ont 
été considérées les modalités de l’octroi du premier, les particu- 
larités syntaxiques de ces appellations, leurs classifications, et 
commentées les significations d’un certains nombre d’entre elles. 
De même pour les noms initiatiques qui sont transmis en filiation 
patri- et matrilinéaire. Enfin ont été exposées les fonctions de 
ces deux noms ainsi que les noms de clans, ces diverses appella- 
tions ayant un rôle important dans les représentations concernant 


la notion de personne chez les Gouin. 
5 exposés. 


Auditeurs inscrits : 53. 


Doctorats de 3° cycle : A. NÉRON DE SuRGY : «La pêche tradi- 
tionnelle sur la côte Atlantique ». 

P. B. MAHEND : «Organisation socio-politico-religieuse des Bantu 
(Cameroun central) ». 
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Élève diplômé : L. ONANA : « Ésié. Rite de guérison et de puri- 
fication. Beti (Cameroun) ». 


Élève titulaire : Mme M. BorT BA NJocx. 


Auditeurs assidus : Mmes E. AussEDAT, M. BoT Ba NJocx, 
C. CarTry, M.-M. Marcaripo, A.-L. Mono, C. DE ROUVILLE, 
P. Test. 


MM. J. Acossou, M. CarTRy, Y. Cissé, J.-P. Dozon, G. 
Gonanze-Miarro, R. LuNEAU, P. ManEenD, G. Monrius, E. 
Wocnou. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


G. DIETERLEN : 


— Note sur le développement des techniques audio-visuelles 
en ethnologie, Cahier des Explorateurs, 20 décembre 1969, 
pit 


— La serrure et sa clef (Dogon, Mali), in Échanges et communi- 
cations. Mélanges offerts à Claude Lévi-Strauss. Paris, La Haye, 
Mouton, p. 7-28, 15 fig. 
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Conférence de M. CLaupe TARDITS 


, 


Les conférences de l’année ont été consacrées à l’étude compa- 
rative des relations de parenté dans les sociétés africaines. 

Un examen de la répartition spatiale des relations matrimonia- 
les en Afrique noire fait apparaître les faits suivants : 


1. Le maintien du mariage par échange comme mode normal 
d’union dans quelques ethnies du Nigeria et du Congo (en parti- 
culier chez les pygmées). Lorsque l’échange est pratiqué aïlleurs 
— le fait est fréquemment attesté —, il est lié soit à la précarité 
des ressources des partenaires, soit à la recherche d’alliances po- 
litiques. 





2. La présence d’une tradition (respectée ou non) d’un mariage 
avec la cousine croisée matrilatérale dans un grand nombre de 
sociétés africaines dispersées de l’Ouest au Sud. Une société au 
moins, celle des Lovedu (voir les études de E. J. et J. D. Krige), 
est organisée en groupes de preneurs et donneurs de femmes. 


3. La généralité du mariage dotal sauf dans les sociétés où se 
pratique de façon normale le mariage par échange. 


L’analyse des relations matrimoniales chez les Tiv du Nigeria, 
grâce aux notes d’un Tiv, Akiga’s story, the Tiv tribe as seen by 
one of its members, et aux recherches des Bohannan montre que 
l'échange femme contre femme, pratiqué jusqu’à l’introduction, 
par décision du pouvoir administratif, du mariage dotal ne crée 
pas de relations permanentes entre les groupes unis par un pre- 
mier mariage. Ce mariage par échange était même parfois accom- 
pagné de prestations. Il ne relève donc pas, dans la typologie 
proposée par Levi-Strauss, de l’échange restreint et des structu- 
res élémentaires. L’analyse de la situation lovedu fait de son côté 
apparaître des modalités de mariage qui théoriquement pour- 
raient s’exclure : un échange généralisé très bien attesté qui em- 
brasse apparemment la totalité de la société coexistant avec le 
transfert d’une dot en bétaïl. I apparaît possible de susciter au 
moins une hypothèse sur les effets de cette coexistence : la sur- 
détermination du conjoint qui non seulement, lorsqu'il s’agit de 
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la femme, doit être fille de l’oncle maternel de son mari mais en 
même temps de l’homme qui a bénéficié du bétail provenant du 
mariage de sa sœur pour se procurer une femme. Le développe- 
ment politique de la société lovedu ou l’histoire de la région ren- 
dent peut-être compte de la coexistence de ces deux pratiques 
matrimoniales. 

L’échange différé, également pratiqué chez les Lovedu, parti- 
culièrement au niveau de la reine qui prend des « épouses », est 
une coutume que l’on retrouve chez les Bandia du haut Ouban- 
gui, chez les Bamileke et les Bamoum du Cameroun, chez les 
Mossi de la République voltaïque. Cette forme particulière de 
l'échange paraît liée à de fortes différenciations sociales et à des 
phénomènes de conquête. Malgré le terme et certaines apparen- 
ces, elle ne relève pas plus que l’échange des Tiv de l’échange 
restreint. 

Ces premières observations montrent que Îles relations matri- 
moniales africaines se situent donc bien sans doute à la charnière 
des structures élémentaires et des structures complexes : les 
échanges, lorsqu'ils sont bien attestés, n’engendrent pas de rela- 
tions permanentes entre deux groupes. Néanmoins, la présence du 
cas lovedu, la fréquence du mariage des cousins croisés incitent à 
penser qu’il y a sans doute, en Afrique, plus que des vestiges des 
structures élémentaires. Les recherches à venir permettront peut- 
être de situer, les uns par rapport aux autres, les différents types 
d'institutions que nous rencontrons, d'étudier plus en détail la 
fonction réelle de la dot et d’élucider les phénomènes de coexistence 
qui sont peut-être la marque de situations de transition. 


Au cours de l’année, des exposés ont été faits par les auditeurs 
suivants : 
Mne LALLEMAND : les termes d’appellation dans la parenté mossi; 


M. Mamen» : les fondements religieux du mariage chez Îles 
Banen; 


M. RAzAFINTSALAMA : les modalités du mariage à Madagascar. 
Nombre d'inscrits : 10. 


Auditeurs assidus : MM. K. Jacob Acossou, Benigno BoRiKo, 
Pierre BeriND MAHEND, Georges Mas CASTELLS. 


se QE 


MISSIONS ET CONFÉRENCES 


Mission pédagogique d’octobre à décembre 1969 auprès de l’Uni- 
versité fédérale du Cameroun. I y a été donné un enseignement 
d'initiation à l’étude des sociétés africaines traditionnelles et con- 
temporaines dans les facultés de Lettres et sciences humaines et 


de Droit. 


Mission de recherche en décembre 1969 dans le Cameroun occi- 
dental (pays bamoum et tikar) et dans le Cameroun septentrional 
(villages falli et royaume de Rey Bouba) pour la collecte d’objets 
destinés au Centre de recherches africanistes de l’Université créé 
par le Directeur d’études et mis en fonctionnement en novembre 


1969. 
Conférences de méthodes à l’E.P.R.A.S.S.-E.P.H.E., VIe sec- 


tion en janvier, février et mars 1970. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


Njoya, in « Mélanges », Présence africaine 1947-1967, Paris, 
1969. 


Femmes à crédit, in Échanges et communications, Paris, 1970. 
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RELIGIONS DE L’EURASIE SEPTENTRIONALE 
ET DE L’ARCTIQUE 


Directeur d’études : Mme Évezine LOT-FALCK 


Cette année devait être consacrée aux croyances et rites relatifs 
à la conception et à la naissance, mais le programme s’est trouvé 
quelque peu modifié par l’arrivée du microfilm d’un manuscrit 
conservé à l’Institut des Peuples de l’Asie, à Léningrad, dans lequel 
l'ethnographe russe Ionov a réuni de nombreux renseignements 
sur les représentations religieuses et les rites yakoutes, illustrés 
de textes bilingues. Ce manuscrit nous apportait des compléments 
d’information dans le domaine que nous avions à traiter et dans 
beaucoup d’autres. 

L'année précédente, nous avions eu l’occasion de remarquer 
combien étaient pauvres les renseignements relatifs à la magie 
amoureuse et à l’amour conjugal. Le manuscrit Ionov vient préci- 
sément combler cette lacune. Nous avons en conséquence repris, 
à la lumière de ces textes — l’ordre logique imposant de traiter 
de l’amour et du mariage avant de traiter de la procréation — les 
données très fragmentaires dont nous disposions auparavant. 
Replacé dans son contexte un type d’ap xomusun, pouvoir magique, 
demeuré énigmatique a été ainsi à la fois illustré et expliqué. 
Concrétisé par « le papillon diabolique » (désignation détournée 
de la chauve-souris), qui servira de talisman, il est utilisé à triple 
fin : rapprocher le jeune homme et la jeune fille (« lier le sang du 
cœur »), convaincre la vache et la jument de donner leur lait 
« amollir le cœur et le foie » et donner la chance aux 52 ämägät 
de cuivre (les cartes). Nous avons mis ce texte en parallèle avec un 
autre : invocation d’un mari cherchant à recouvrer l’amour de sa 
femme, improvisation suscitée par la vue de deux mélèzes entre- 
lacés — image exemplaire de la vie conjugale qu’il souhaite. Ce 
texte, bien qu’improvisé recourt à des stéréotypes. L’abondance 
de métaphores le rend parfois obscur et une confrontation avec 
des chants érotico-dérisoires a vérifié l’hypothèse venue à l’esprit, 
que nous n’étions pas en présence d’une énumération, dont le sens 
ne se justifiait pas, mais de variations autour d’un sujet unique, 
que la vache ou la jument représentait la femme métaphoriquement 
exprimée. Ce texte fournit également un bon exemple des procédés 
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utilisés : parallélisme, redondance, répétition amplificatrice. Nous 
ne sommes pas toujours avertis que nous avons affaire à des compa- 
raisons lorsqu'on procède par juxtaposition, passant sans liaison 
d’une image à une autre, sans que le lecteur puisse clairement 
saisir si l’on passe d’un objet à un autre. L'identification reste im- 
plicite, il subsiste une marge d'incertitude. La redondance et la 
répétition amplificatrice visent en répétant et en progressant dans 
la répétition à renforcer l’efficacité de la parole, le locuteur épuisant 
toutes les possibilités d'expression afin d’agir mieux sur l’interlo- 
cuteur. Procédés poétiques et considérations utilitaires s’imbriquent 
inextricablement. 

La connaissance de la langue se révèle insuffisante pour com- 
prendre réellement la signification d’un texte. Ionov, en principe, 
devrait inspirer toute confiance, mari d’une Yakoute et maîtrisant 
parfaitement la langue. Lui-même a relevé avec précision les 
erreurs et contre-sens de Sieroszewski, auquel se réfèrent malheu- 
reusement tous les travaux de seconde main. D’où vient qu’il s’est 
lui-même trompé souvent ? Il n’a pas cherché à commenter ce qu’il 
traduisait, la démonstration est ainsi faite que toute traduction est 
impossible en l’absence de réflexion, d’analyse, de comparaison 
avec les matériaux ethnographiques dont Ionov lui-même disposait 
en abondance mais qu’il n’a sans doute pas eu le temps d’utiliser. 
Ses documents n’en constituent pas moins une mine, que nous 
exploiterons à sa place dans les années à venir. 

Si nous n’avons pas abordé la question des rituels, nous avons 
amorcé l’étude des théonymes en relation avec notre sujet. Nous 
avons établi, ainsi, à quelle famille commune appartenaient les 
noms des différentes ajysyt, protectrices de la femme et de certaines 
espèces animales. Les différents noms — certains simples doublets 
ou formes allongées — se ramènent à une racine nyl - nyr le n 
initial parfois modifié en m, racine très productive, qui a donné 
naissance à une série de termes contenant l’idée de « large, ouvert, 
dégagé, flottant, dénoué, étalé, déployé, dilaté... » tous termes 
convenant parfaitement à des personnifications du principe mater- 
nel, orienté vers l’accouchement et proposant l’image même de 
ce que doit être la parturiente, décontractée, les vêtements et les 
cheveux dénoués pour mieux aider au relâchement des sphincters. 
Les noms des ajysyt qui assistent la parturiente sont donc pleine- 
ment significatifs; l’épithète namysyn, accolée au nom des chamanes 
divines « doux », « souple », « mou », va dans le même sens, évoque 
ce que doit être le corps féminin au moment où la femme s’apprête 
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à devenir mère. Nous aurons d’autres occasions de constater que 
dans les théonymes, les images auxquelles l’on fait appel se rap- 
portent plus à l’aspect et aux propriétés corporelles que caracté- 
rielles, l’on part du physique plutôt que du psychique, mais ils se 
définissent l’un par l’autre. 

Toujours dans le domaine corporel nous avons constaté que 
l’arrondi, le développé en largeur était marqué favorablement, 
alors que le développement en hauteur s’il ne s’accompagne pas 
d’embonpoint était marqué dépréciativement. Les antonymes ne 
sont parfois que faiblement différenciés phonétiquement : bägi 
«grand et voûté » et bägäi « de petite taille », malaryi « présenter 
un large visage » (appréciatif) et mylaxai « avoir la tête pointue » 
(dépréciatif), le premier de ces deux termes servant à caractériser 
l'esprit-maître de la forêt, le second la femme d’Arsan Duolan, 
le maître du monde inférieur. Nous nous sommes attardés, sans 
pour autant épuiser la question sur ce dernier personnage et sa 
famille, dont les appellations primaires ou secondaires sont très 
nombreuses. La variété d’épithètes correspond à la diversité d’as- 
pects, de fonctions et des éléments détachés des noms périphras- 
tiques ont été utilisés pour forger de nouveaux personnages, dont 
l’origine première a été plus ou moins oubliée. Ces noms sont 
parfois estropiés, question d’usure, de mauvaise notation, ou de 
déformation; la signification n’en est pas toujours assurée, l’étymo- 
logie difficile à établir, car les noms personnels semblent échapper 
aux lois communes de dérivation. 

Le manuscrit lonov nous apporte des dénominations inédites et 
en fournit en même temps l’explication, grâce aux textes dans les- 
quels ils apparaissent. Nous comprenons, par exemple, comment 
Arsan Duolan, en tant que « Seigneur obstacle » peut être présenté 
à la fois comme responsable de la mortalité infantile et de l’obstina- 
tion, défaut grave : Arsan Duolan empêche le développement de 
l'embryon, ou du nouveau-né, ferme l'esprit de l’homme au bon 
sens, au raisonnement. Dans un cas comme dans l’autre il barre 
un accès; s’il ne coupe pas de la vie l’homme entêté il l’oblige à 
demeurer en dehors de la vie sociale. 

L’analyse des appellations secondaires a permis, en outre, de 
relever un certain nombre de correspondances entre les deux grands 
dieux noirs du panthéon yakoute : le maître du monde inférieur, 
Arsan Duolan et celui du ciel de l’Ouest Ulu tojon. L’impression 
se dégage que celui-là représenterait plus qu’une réplique, un 
doublet de celui-ci. Nous avons été ainsi conduits à une étude, qui 
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est loin d’être exhaustive, des qualificatifs d’Ulu tojon et de sa 
famille. Au terme de cette étude nous tâcherons de dresser un 
parallélisme plus rigoureux. 

Dans cette étude des théonymes nous nous sommes jusqu’à 
présent placés davantage sur le plan sémantique que sur le plan 
morphologique. Les quelques constatations et suggestions faites 
en passant auraient besoin d’être vérifiées et développées. Les suf- 
fixes sont difficiles à rattacher à des formes grammaticales connues 
— certains pourraient représenter le reliquat de formes disparues — 
et il semble qu’un traitement particulier soit réservé aux noms 
personnels en général et peut-être aux théonymes en particulier. 
L’harmonie vocalique permettrait-elle une catégorisation au niveau 
des principes, des concepts? Une analyse plus systématique devrait 
être menée, il faudra des exemples nombreux. Élargir le cadre de 
ces recherches semble une nécessité pour une bonne approche du 
panthéon yakoute. L'étude des théonymes devrait être replacée 
à l’intérieur d’un ensemble plus vaste, d’une étude onomasio- 
sémasiologique, visant à regrouper des familles de mots sous de 
grandes rubriques, à dégager les idées maîtresses à partir des- 
quelles se sont élaborées les conceptualisations. 

Dans le cadre séminaire nous avons bénéficié d’exposés de 
M. SALADIN D’ANGLURE et de Mme HamMAYON. M. SALADIN D’ANGLURE 
a pu recueillir encore, chez les Eskimo Tarramiut de la péninsule 
Québec-Labrador, quelques données sur le chamanisme. Il en 
ressort que l’angakkut était, ici, apprécié plus encore comme 
pourvoyeur de gibier que comme guérisseur, qu’il « voyageait » 
le corps lié, sans doute pour faciliter la séparation de l’âme. Les 
informateurs s’étendent avec complaisance sur les esprits protec- 
teurs ou auxiliaires turnag (l’activité chamanique turnijuk dérive 
de ce terme). C’est également à l’occasion de cette enquête que 
s’est révélée l’existence ancienne du qgaggik, demeure cérémo- 
nielle, équivalent du gashim de l’Alaska. Outre les turyarq, bien 
connus du monde eskimo, sont énumérées et décrites minutieusement 
d’autres catégories d’esprits. Nous constatons à quel point les 
Eskimo sont des visuels : ils indiquent soigneusement les parti- 
cularités physiques des esprits, ce que — par rapport aux humains — 
ils ont de plus, de moins, de différent et les expriment graphique- 
ment en «portraits ». L’angakkuk contrôle ces êtres, mais les simples 
profanes peuvent les rencontrer, ils n’appartiennent pas à un 
au-delà invisible. Le surnaturel est tout proche et peut être appré- 
hendé de façon concrète, voire tactile. 
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M. SALADIN D'ANGLURE nous a surtout présenté un mythe rela- 
tivement très long, d’un contenu très riche, dans lequel, à propos 
de la quête de l’âme tarnerqg d’un chaman, qui n’a pas réussi à 
réintégrer son corps, nous voyons défiler toute une série de mondes 
compartimentés, ni superposés ni ordonnés autour d’un axe, mais 
définis par les espèces qui les habitent ou par leur position non par 
rapport à la terre, mais à l’intérieur de la mer ou à l’intérieur du sila 
(atmosphère), dont le kryla marque une limite, qui peut encore être 
débordée. Celui qui connaît sinon régit ces mondes, apparaît comme 
le chaman primordial. La seconde partie du mythe, nettement 
distincte, de la première et intéressant moins directement le chama- 
nisme, n’a pu être abordée, M. SALADIN D’ANGLURE repartant sur 
le terrain. 

Mme Hamayon, à partir de sources mongoles et de ses propres 
observations, a entrepris l’étude linguistique, ethnographique et 
sociologique du nom individuel chez les Mongols. Après l’éclipse 
de la tibétisation l’époque actuelle voit la renaissance des noms 
mongols et offre donc des conditions particulièrement favorables 
à une étude du nom personnel. 

Tous les anthroponymes sont tirés de termes du langage courant 
et sont toujours sentis comme porteurs d’une signification, même 
dans le cas de noms anciens, dont l’origine pourrait paraître peu 
claire, plus ou moins déguisés pour cause de tabou. 

Critiquant les classifications courantes — le découpage de la 
nature est autre, les oppositions concret-abstrait, animé-inanimé 
n’existent pratiquement pas, Mme Hamayon ne se résigne que 
très provisoirement à une typologie qu’elle juge non signifiante : 
planètes, minéraux, animaux, végétaux, nombres, couleurs, parties 
du corps, professions. Il faudrait faire éclater ces rubriques qui 
n’expliquent rien et repartir sur d’autres bases. Mme HamayoN 
espère fonder, à partir de bases symboliques, les principes d’une 
classification plus satisfaisante. L’une des classifications possibles, 
d’après les motivations, fait apparaître une grande division entre 
augural et apotropaïque, les deux catégories n’étant pas toutefois 
d’égale importance et ne rendant pas compte de la diversité des 
” appellations. Il n’en est pas moins essentiel de les avoir nettement 
dégagées, car on considère généralement beaucoup plus le premier 
aspect que le second, qui provoque les noms dépréciatifs et l'emploi 
de particules négatives, permute les sexes et retire même au porteur 
du nom la qualité humaine, afin de détourner les influences malé- 
fiques, ceci dans les familles à mortalité infantile élevée. Les appel- 
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lations augurales sont souvent sexuées, car on ne souhaite pas la 
même chose aux filles et aux garçons. Nous remarquons, ici encore, 
que le nom déterminant la personnalité agit en même temps sur 
le destin. Cependant ce n’est pas un élément stable puisque l’on 
peut en changer. La personnalité est donc susceptible, également, 
de se modifier. Il n’était pas question d’en aborder les autres 
composantes. N’ont pu même être évoqués que très rapidement 
les sobriquets, homonymes, interdits, termes de substitution mais 
tout ceci ouvre un domaine à prospecter. Le nom n’est pas trans- 
missible, ne peut revenir dans une même famille qu’après huit 
générations, cependant certains éléments du nom sont réutilisés 
et l’on croit aussi que l’enfant mort peut « revenir », se réincarner 
dans l’enfant suivant. D'autre part l’octroi du nom nous conduit 
tout naturellement aux rites de la naissance et de la première 
enfance, sur lesquels Mme HAmAyoON reviendra l’année prochaine. 
Un condensé de ses exposés a fait l’objet d’une communication 
à la XIIIe session de la Permanent International Altaistic Confe- 
rence, le 30 juin, à Strasbourg. Le directeur d’études y a également 
présenté, sous le titre Les incarnations de l’ilbis une communica- 
tion qui faisait suite à celle présentée en août dernier à la 
XIIe session, à Berlin : Le principe de l’ilbis et ses rapports 
avec la fureur meurtrière et le chamanisme. 


Nombre d'inscrits : 6. 


Élèves titulaires : L. DELABY, R. HAMAYON, B. SALADIN D’AN- 
GLURE. 
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RELIGIONS COMPARÉES DE L'EXTRÊME-ORIENT 
ET DE LA HAUTE-ASIE 


Directeur d’études : M. Rozr ALFRED STEIN 


I. Chine. 


Les travaux pratiques ont été conduits de manière à servir les 
activités du Centre de documentation. Par des exemples précis 
on a voulu montrer aux élèves les problèmes de méthode, les tenta- 
tions et les embûches qui attendent le chercheur. Dans le domaine 
des religions populaires qui nous occupe, l’histoire datée d’une 
église constituée, d’un clergé organisé et de doctrines bien formulées 
fait généralement défaut. Quand ce cadre historique existe, et c’est 
le cas pour les grandes religions qui à la fois nourrissent la religion 
populaire et sont nourries par elle, de nouveaux problèmes se 
posent. Tantôt le chercheur est tenté de se contenter des données 
immédiates, c’est-à-dire des théories canoniques qui font autorité. 
Tantôt il les néglige et se laisse aller à des interprétations « sauvages » 
en fonction de sa formation théorique, de ses lectures et de son 
imagination. Entre les deux extrêmes il n’est pas facile de tenir le 
juste milieu. Comme il est plus facile de faire la critique de ce qu’il 
ne faut pas faire que de faire mieux, nous avons analysé la démarche 
d’un chercheur récent qui a essayé d’analyser une fête importante 
(G. AIMER, The Dragon-boat festival on the Hupeh-Hunan plain, 
Stockholm, 1964). L'auteur a une formation ethnographique et 
essaie de dégager des structures. Mais bien que son essai soit 
intéressant, il n’a pas réussi. La cause principale de l’échec est 
l'insuffisance des connaissances sinologiques qui restreint ses 
possibilités de référence. Il ne retient que le seul code des catégories 
Yin et Yang et des cinq éléments, alors qu'il y en a bien d’autres. 
Il aurait mieux valu que l’auteur ne sache rien de ces théories 
indigènes et analyse les données telles qu’elles se présentent, for- 
mellement. Un autre facteur d’échec (dont l’auteur était d’ailleurs 
conscient) est la limitation à un secteur géographique trop étroit. 
La référence à l’ensemble de l’Extrême-Orient où la même fête est 
observée aurait permis d'éviter des erreurs. M. Ta Trong Hiep 
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nous a fait, à ce propos, un exposé très intéressant sur une fête du 
Tonkin. Nos critiques ont permis de nous rendre compte de l’in- 
suffisance de notre documentation. Dans le cas étudié, on ne dispose 
guère que de descriptions de lettrés schématiques et lacuneuses. 

Les questions posées s’appliquaient aussi à notre projet de 
soumettre à l’épreuve d’un classement systématique et d’une mise 
sur fiches du panthéon de la religion populaire sous son triple 
aspect de l’iconographie, des légendes et des fêtes relatives aux 
divers personnages. Il nous a semblé nécessaire de distinguer entre 
l’aspect conscient, immédiatement accessible, et l’aspect inconscient 
ou indirectement saisissable. Le premier correspond aux expli- 
cations fournies par les spécialistes indigènes et ne doit pas être 
ignoré dans une première phase de l’enquête. Le second est retenu 
pour réserver la possibilité d’une analyse qui se propose de découvrir 
des connexions non formulées ou des motivations qui échappent 
aux intéressés. Dans l’iconographie on peut distinguer entre 
1) des attributs clairs, immédiatement lisibles (coupe de fruits pour 
abondance, épée pour le guerrier ou le pourfendeur de démons) 
et des rébus basés sur l’homophonie, et 2) des symboles obscurs 
qui ne semblent pas avoir de rapport direct et visible avec les fonc- 
tions connues des divinités (par exemple le fait d’être unipède). 
Même difficulté pour les fonctions des divinités. Celle que retiennent 
les fidèles à un moment donné (guérison, récolte, fortune, etc.) 
n’ont pas toujours un rapport visible avec la nature de la divinité 
qui exerce cette fonction. La fonction a souvent changé au cours 
de l’histoire et les fidèles ont une tendance à faire assumer diverses 
fonctions, ou même toutes, à une même divinité. Il faut distinguer 
entre les indications ainsi fournies au sujet de la société (préoccupa- 
tions principales, classes ou métiers représentés, etc.) et l’observa- 
tion du jeu de l’imagination religieuse proprement dite en ce qui 
concerne le rapport des formes avec des fonctions ou une structure. 
Des remarques analogues ont été formulées au sujet du rattachement 
de divinités données, et de leurs légendes, à des fêtes déterminées. 

Nous avons continué nos essais de mise sur fiches du panthéon. 
Le choix des traits pertinents a continué à s’avérer difhcile. Les 
catégories retenues à l’avance d’une façon théorique se trouvaient 
être tantôt inopérantes, tantôt insuffisantes. Un nouveau problème 
s’est posé pour l’utilisation des plans de temples indiquant la 
position des diverses divinités et de leurs acolytes les uns par rap- 
port aux autres et par rapport à l’ensemble du plan . Mile BLum a 
fait un effort intéressant de réduction et de formalisation en vue de 
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porter ces données sur des fiches. Le problème est analogue à celui 
que posent les groupes de divinités dans l’iconographie. 


IT. Tibet. 


Nous avons poursuivi la traduction et l’analyse de l’épopée de 
Gesar dans sa version de l’Amdo éditée à Ulanbator. M1le BASSANOFF 
nous a apporté un précieux concours en traduisant la version mon- 
gole du même texte. Il est désormais certain qu’il s’agit d’une 
traduction. Mais celle-ci a été faite sur un original tibétain meilleur 
et plus complet que celui dont nous disposons. De nombreuses 
lectures ont ainsi pu être améliorées. La version mongole accuse 
aussi certains écarts intéressants. Tantôt le père céleste du héros 
est Brahmä (Chañs-pa, en transcription du nom tibétain), comme 
dans l'original tibétain, tantôt il est remplacé par Indra (en traduc- 
tion mongole : Xormusda). Le fait curieux est que Indra (brGya- 
byin) joue le même rôle dans la version du Ladakh, qui est pourtant 
par ailleurs proche de celle de l’Amdo. Un autre écart de la traduc- 
tion mongole est la suppression du personnage de dKar-thig-ma, 
la sœur bienveillante de la mère du héros qui s’oppose à la sœur 
méchante Nag-thig-ma (la blanche/la noire) dans les deux versions 
du Ladakh et de l’Amdo. On a aussi pu observer les embarras du 
traducteur mongol qui n’a pas toujours compris le texte tibétain. 
Aussi laborieux et fastidieux qu’il soit, ce travail préliminaire de 
rétablissement d’un texte lisible était indispensable. Mais il nous a 
permis aussi d’observer les effets du sol mouvant de la vie des 
variantes. 


Nombre d'inscrits : 17. 


Élèves titulaires : Mmes BERNARD, BLONDEAU, HELFFER, 
Me Bassanorr, MM. LE Oc Macx, Savy. 


Auditeurs assidus : Mmes Berry, LANzmann; Miles BLum, 
. CHayeT, Kirey, Lôcnen; MM. Hou CuinNc-Lanc, IMAEDA, RoLLIN, 
RUGAFIORI. 
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RELIGIONS DE LA CHINE 


Directeur d’études : M. M. KALTENMARK 


Le texte qui nous a occupés, cette année, est le chapitre 15 du 
Pao-p’ou tseu (nei p’ien). Nous avons brièvement examiné, tout 
d’abord, quelques travaux récents concernant la biographie de 
l’auteur, Ko Hong. Les dates exactes de ce personnage important 
de la littérature et de l’histoire du taoïsme ont été longtemps incer- 
taines. Celle de sa naissance est maintenant sûre : 283; celle de 
sa mort un peu moins sûre, mais très probablement 343. La 
famille Ko appartenait à la classe lettrée confucianiste, mais il 
n’est pas sans intérêt de noter qu’elle était originaire d’une région 
qui fut longtemps un centre religieux important, à savoir Lang-ya 
dans le Chantong. Une branche de ce même clan devint la famille 
Tchou-ko, illustrée par Tchou-ko Leang, un des héros des Trois 
Royaumes. C’est au temps de l’empereur Kouang-wou (A.D. 25-57), 
le fondateur des seconds Han, qu’un ancêtre de Ko Hong vint 
s'établir à Keou-jong. Cette localité est située, dans l’actuelle 
province du Kiang-sou, au pied du Mao chan, montagne sainte qui 
devait donner son nom à une des sectes les plus célèbres du taoïsme. 
La famille Ko, toutefois, n’appartenait pas à cette secte qui n’exis- 
tait d’ailleurs pas encore à proprement parler. Le grand-oncle de 
Ko Hong, Ko Hiuan, sur lequel on ne connaît que des légendes 
hagiographiques, est important en ce qu’il fut le maître de Tcheng 
Ying, lui-même maître de l’auteur du Pao-p’ou tseu. Or, celui-ci 
hérita de la bibliothèque de Tcheng Ying qui la tenait, au moins 
en grande partie, de Ko Hiuan. Ko Hong appartient par là à une 
lignée de maîtres taoïstes qui s’occupaient d’alchimie, de médecine 
et de magie (lignée T’ai-ts’ing et San-houang). Mais il n’en eut 
pas moins, ne serait-ce que par mariage, des rapports avec les 
taoïstes du Mao chan dont les livres révélés sont ceux dits du 
Chang-ts’ing (ou Tong-tchen). Rappelons, en outre, qu’un de 
ses neveux est donné comme l’auteur du Ling-pao tou jen king, 
le sûtra de base de la section Tong-hiuan du Canon taoïste. 
Ko Hong fut donc en rapport plus ou moins direct avec les grands 
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courants taoïstes de son époque, mais à l’exception de celui des 
Maîtres Célestes, fait qui a déjà été souligné par M. Fukui Kojun. 

Le chapitre 15 du Pao-p'ou tseu, traite d’une série de méthodes 
qui étaient en vogue dans les milieux taoïstes et magiques, mais 
que Ko Hong considère comme inférieures aux procédés alchi- 
miques, lesquels, selon lui, sont seuls à même de procurer l’immor- 
talité. Il n’en donne pas moins des renseignements intéressants sur 
certaines « recettes » et sur sa propre attitude. Les questions traitées 
successivement sont : l’abstention des céréales; les méthodes 
permettant de ne pas ressentir le froid et le chaud; l’art d’« éviter 
les armes »; comment se rendre invisible et se transformer à 
volonté; comment éviter les maladies; utilité de la divination pour 
éviter les dangers et emploi des miroirs magiques; méthodes 
pour affermir les dents, augmenter l’acuité des oreilles et des yeux; 
comment se déplacer sans fatigue; comment affronter sans danger 
les épidémies. Sur toutes ces « questions », l’auteur fournit des 
«réponses » circonstanciées, en utilisant souvent une nomen- 
clature technique et ésotérique dont il n’est pas toujours possible 
de retrouver le sens. 

Parmi les nombreux objets de réflexion et de discussion qui se 
sont présentés, deux nous ont retenus plus particulièrement : 
19 Celui des rapports de Ko Hong et de la médecine : pour lui, 
les connaissances médicales sont indispensables à qui veut « pra- 
tiquer le Tao », c’est-à-dire obtenir l’immortalité, bien que pour 
lui, les drogues suprêmes soient l’or et le cinabre alchimiques. Il 
explique comment il a été lui-même amené à écrire un « Traité 
de recettes d’urgence » qui préconisait surtout le recours aux 
plantes communes et permettait de se passer des médecins ordi- 
naires que Ko Hong n’avait pas en haute estime. Comme il le dit 
lui-même, il n’a pu s’adonner à l’alchimie qui n’était pas à la portée 
de toutes les bourses, les renseignements qu’il nous donne sur 
cette science sont en somme de seconde main. Il semble donc qu’il 
faille voir en lui plutôt un pharmacien qu’un véritable alchimiste. 

20 Celui des miroirs magiques : le passage qui traite de l’utili- 
sation de ces miroirs pour faire apparaître la « forme véritable » 
de Lao kiun a été utilisé par Mfe Seidel, diplômée de la section, 
dans sa thèse, la Divinisation de Lao tseu dans le Taoïsme des 
Han. Nous avons ajouté à ces renseignements du Pao-p’ou tseu 
d’autres textes d’où il résulte qu’outre la divinisation, des miroirs 
étaient utilisés soit pour détecter la forme véritable d’un démon, 
soit pour faire apparaître non seulement le Lao kiun, mais toutes 
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sortes de divinités et d’esprits; un des « exercices » consistait à se 
voir soi-même, non comme un simple reflet, mais comme une appa- 
rition, une sorte de double sacré auquel on adressait des prières. 
Un point important à souligner : dans cette magie comme dans 
les autres magies proprement taoïstes, l’appareillage n’est qu’un 
support à un exercice mental; à la limite, pour l’adepte entraîné, 
les adjuvants matériels, miroirs ou autres, sont inutiles, la concen- 
tration spirituelle et l’imagination suffisent à obtenir les résultats 
désirés : libération des maladies, de la pesanteur, de la mort. 

Cela est expliqué également dans la méthode des « Trois mon- 
tures » (San kiao) qui utilise également des miroirs. Dans le texte 
du Pao-p'ou tseu, on ne voit pas très bien de quoi il s’agissait. Le 
terme kiao a désigné des chaussures de montagne et des échasses, 
mais dans un traité sur les « san kiao » qui figure dans le Tao- 
tsang (fasc. 136), il s’agit d’une magie grâce à laquelle le taoïste 
se procure une monture qui peut être un cerf, un tigre ou un 
dragon. Ce dernier, le plus important, permet d’évoluer à volonté 
dans toutes les directions de l’univers; l’appareillage qui est décrit 
n’est nécessaire qu’au début, l’adepte doit finalement ne faire 
qu’un avec sa « monture » laquelle ne se distingue plus de sa propre 
volonté. 

Quelques heures ont été consacrées à des exposés de M. Coppie- 
ters qui nous a entretenus des différents degrés de sainteté dans le 
Bouddhisme ainsi que de la question des « Corps des Bouddha », 
doctrine adoptée par le Taoïsme des dynasties Souei et T’ang 
pour les divinités suprêmes, en particulier pour les T’ien-tsouen. 


Nombre d'inscrits : 18. 


Élèves titulaires : R. M. MARIE DE SAINT INA; Mme RoBinerT; 
Mie Park; MM. Cocæini, CoPriEters, Hou Cxinc-Lanc, Le Oc 
MAce, Lirscx, Leo LEE, S4By. 


Élèves assidus : Mme Wanc CHunc-wan; Mie DE KERMADEC. 
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RELIGIONS DE L'EXTRÊME-ORIENT : 
CORÉE, JAPON 


Chargé des fonctions de directeur d’études : M. H. O. ROTERMUND 


I. Introduction à l’histoire religieuse de l’époque de Nara. 


L’intention de donner dans une série de conférences une intro- 
duction aux problèmes et questions que pose l’étude des religions 
du Japon, et de familiariser ainsi l’étudiant avec les méthodes et 
les matériaux de l’histoire religieuse japonaise nous a amenés cette 
année à l’examen de la période s’étendant de l'introduction du 
bouddhisme jusqu’à la fin du virie siècle. La discussion s’est bientôt 
arrêtée à l’attitude particulière que prirent — d’après les sources 
historiques et littéraires — les Japonais face à la nouvelle religion 
qu'était le bouddhisme. 

Une des sources principales, le Nihongi, relate l’opposition de 
trois clans rivaux, les Mononobe, Nakatomi et les Soga, dont les 
premiers s’opposaient à la réception du bouddhisme tandis que 
le dernier la favorisait. Ces deux attitudes contraires doivent 
sans doute être interprétées à la lumière d’une controverse avant 
tout politique. Les Mononobe et les Nakatomi s’occupaient dès 
les anciens temps du culte des kami; par contre les Soga étaient 
chargés des questions de finances, de l’administration, et des 
fonctionnaires. Par là en contact avec l’étranger, surtout la Chine, 
les Soga étaient forcément plus ouverts, plus sensibles à des idées 
nouvelles. Lorsque le bouddhisme pénétra au Japon, cette oppo- 
sition originairement politique se transforma en opposition reli- 
gieuse. L’attitude des Soga est bien illustrée par l’argument qu’ils 
avancent pour conseiller à l’empereur d’accueillir favorablement 
le bouddhisme : puisque tout le monde le fait, pourquoi pas le 
Japon? 

Un examen plus précis des faits accompagnant la réception 
ofMicielle montre que l’accueil favorable donné à cette nouvelle 
religion ne s’explique pas uniquement par cette attitude d’un 
clan influent. Il est vrai qu’une comparaison des différentes attitudes 
prises par les souverains de l’époque reflète bien les vraies raisons 
qui décidèrent du sort du bouddhisme. 
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Celui-ci fut en effet jugé selon son utilité en tant que moyen de 
guérir les maladies, de réprimer les épidémies. Les deux attitudes 
de vénération (ou attitude favorable V) et de refus (ou mesures 
négatives R) qu’ont adoptées les empereurs de l’époque, sont toujours 
liées à une maladie, une épidémie (M), responsable parfois de 
l'attitude positive, parfois de celle d’un refus. Ces rapports entre V, 
R et M ressortent avec une certaine régularité d’un aperçu de 
quelques passages relatifs à l’introduction du bouddhisme et à 
l’attitude adoptée par les empereurs Kinmei, Bidatsu et Yômei. 
On pourrait élargir le cadre des problèmes évoqués ici en se deman- 
dant si l’adoption des mesures positives ou négatives en fonction 
de l’occurrence des maladies est un phénomène propre à cette 
période initiale; ou si par contre on avait observé généralement 
une différenciation dans le choix des moyens, à savoir maladie/ 
épidémie : bouddhisme, catastrophes naturelles : shintoïsme. 

Quelques conférences furent consacrées à la personne du prince 
Shôtoku Taishi et à la constitution de 17 articles qui lui est tradi- 
tionnellement attribuée. 

Un troisième groupe de questions portait sur le bouddhisme popu- 
laire et l’activité des « moines privés » (shido-s6). On s’appuyait ici 
sur des décrets du Nihongi ainsi que sur le « Code pour bonzes 
et bonzesses » (sôni-ry6), dont les articles 1, 2, 5 et 27 visent la 
vie et les pratiques de ces moines libres, en dehors de l’orthodoxie 
bouddhiste des temples. 

Finalement on a repris l’examen de quelques poèmes du Manyé- 
shû (datant du milieu du vitre siècle) pour essayer d’y déceler des 
traces du bouddhisme. Ce problème très difhcile nous a occupés 
pendant plusieurs conférences sans toutefois aboutir à des conclu- 
sions définitives. 

Un certain nombre de poèmes bouddhiques (faisant implicite- 
ment allusion à des idées bouddhiques ou bien mentionnant expli- 
citement des termes bouddhiques) furent expliqués et analysés. 
Quelques-uns comprennent un ou plusieurs mots de connotation 
bouddhique sans que l’esprit du poème soit proprement dit boud- 
dhique. D’autres (comme les n°5 3856, 3822, 3841 par ex.) font 
allusion à des personnages historiques ou à des monastères connus. 
Parmi les poèmes qui expriment quelque idée religieuse du boud- 
dhisme, outre ceux qui parlent de la causalité karmique (inga), 
des 6 existences (voies) (roku-do), des 5 commandements (go-kai), 
etc., on en trouve beaucoup qui traitent du thème muj6 : instabi- 
lité de toute chose. — Ce qui frappe lors de la lecture du Man- 
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y6shà, c’est qu’il y a — généralement dit — très peu de traces du 
bouddhisme dans cette anthologie datant d’une époque où la 
nouvelle religion fut activement soutenue par l'État. 

Beaucoup d’hypothèses ont été avancées à ce sujet. Outre le fait 
que le bouddhisme fut tout d’abord soutenu par l’État et pénétra 
peu dans la population, il n’est pas inutile de se demander (comme 
le font quelques savants japonais) si les idées bouddhiques n’étaient 
pas étrangères aux sentiments japonais et, par conséquent furent 
difficilement incorporées dans la poésie. Pour éclaircir cette hypo- 
thèse il faudrait surtout analyser au fond les poèmes traitant du 
muj6 afin de savoir ce qui est bouddhique (et nouveau) et ce qui 
pourrait relever plutôt d’une simple expérience de la nature. Est- 
ce qu’il y avait deux genres de muj6, profane et bouddhique, 
dont le premier (sentimentalité, affliction, tristesse, etc.) pourrait 
avoir été modifié et spiritualisé par l’intervention du bouddhisme ? 
De la sentimentalité et tristesse face à une nature en changement 
perpétuel, on aurait pu arriver au point de ressentir le monde 
comme pénible et triste; cette conclusion offrirait alors des points 
de contact avec le bouddhisme qui interprète le monde comme mer 
de souffrance. 

Quelques poèmes assez curieux nous parlent des statues de gaki 
(démons affamés) dont on croit qu’elles auraient pu servir de maté- 
riel documentaire visuel pour des idées bouddhiques. Cela nous 
amène à la supposition assez plausible que le bouddhisme au stade 
initial était avant tout reçu visuellement plutôt qu’idéologiquement 
et spirituellement. — Cette hypothèse confirmerait, en un sens, 
l'opinion avancée par ex. par Tsuda S. et Watsuji T. qui disent 
que la poésie japonaise exprime des sentiments personnels et ne 
touche guère aux idées généralement répandues, et que ce n’est 
qu'après une expérience vécue personnelle que les japonais intro- 
duisent certaines idées dans leurs œuvres poétiques et littéraires. 

Mais ce sont là des questions qui exigeraient des études plus 
approfondies qu’il n’est possible (et nécessaire) dans le cadre d’une 
introduction. 


- IL Recherches sur les croyances et la littérature populaire au 
Moyen Age japonais. 


Sous ce titre on a repris la lecture et l'explication du Gikeiki — 
en comparaison avec des sources de la même époque — insistant 
sur les passages relatifs aux croyances et à la vie des anachorètes 
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dits yamabushi. — On a cette fois-ci particulièrement étudié 
leur vie en pèlerinage, certaines questions de nourriture et de 
logement, leurs prières et leur façon de procéder à la guérison des 
maladies. 

En appendice, on a pu entamer vers la fin de l’année l’explication 
d’un certain nombre de termes tabous (imi-kotoba) c’est-à-dire 
un vocabulaire particulier utilisé par les yamabushi — sous une 
forme restreinte même aujourd’hui — pendant les rites et exercices 
en montagne. 

C’est là un sujet encore très peu éclairci, et sur lequel — il 
est vrai —onn'a pas beaucoup de sources. La collection la plus 
complète est celle de la région du Mont Haguro, centre du shugen- 
dô au nord du Japon. Elle contient plusieurs termes qu’on a pu 
repérer dans d’autres textes doctrinaires du shugendé dans 
d’autres régions du Japon. Pourtant il serait prématuré, compte 
tenu de l'insuffisance des matériaux disponibles, d’en conclure 
à des rapports ou des échanges éventuels entre les divers centres. 

Après quelques observations générales concernant les imi- 
kotoba et leur histoire, on a d’abord essayé de comprendre, pour 
quelles raisons a pu se développer un vocabulaire spécial des 
yamabushi. 

Comme il est bien connu, les yamabushi tiennent une place tout 
à fait particulière dans l’univers religieux du Japon, et cela par leur 
histoire ainsi que par leurs pratiques religieuses. Cela ne justifie 
par forcément le développement et l’existence des imi-kotoba. 
Un facteur plus important semble relever du fait que les yama- 
bushi vivaient traditionnellement dans les montagnes sacrées et y 
poursuivaient leurs exercices spirituels et corporels. Les montagnes 
occupent dans la pensée religieuse japonaise une place éminente; 
on ne s’en approchait qu’en état de pureté, et la plupart d’entre elles 
fut complètement fermée aux femmes. Les imi-kotoba visaient — 
comme l'interdiction d’accès pour les femmes — à sauvegarder 
le caractère pur et sacré de ces lieux d’exercice. 

Le vocabulaire, que nous nous proposions d’examiner, est 
extrait des textes du shugendô, rédigés ou imprimés à l’époque 
d’Edo. Le souci de parvenir à des étymologies plausibles a nécessité 
parfois des excursions dans les domaines linguistique, historique et 
du folklore. Il s’est bientôt révélé que la grande majorité des 
termes concernait la nourriture, les repas. Une prépondérance 
analogue s’est montrée dans une liste fragmentaire des imi-kotoba 
de la region d’Omine, autre centre fameux du shugendé. Il ne 


9. 


— 132 — 


serait probablement pas erroné de chercher l’explication de ce fait 
dans le souci d’écarter par l’emploi des imi-kotoba toute allusion 
aux femmes (— ustensiles de cuisine préparation des repas) 
qui étaient exclues — regardées comme étant impures — des 
montagnes sacrées. 

Quant au mode de formation de ce vocabulaire on a pu constater 
que le moyen le plus fréquent était la modification du contenu du 
mot en question et la spécification d’un trait caractéristique. 

La plupart des mots examinés ressortent du domaine du boud- 
dhisme ou possèdent une connotation bouddhique. Par contre les 
termes de dérivation shintoïste manquent presque complètement. 
Compte tenu de l’histoire du dévelopement du shugendé et des 
yamabushi dans l’amalgamation du shintoïsme et du bouddhisme 
ésotérique, cette observation pourrait à première vue paraître 
étonnante; mais elle pourrait trouver une explication dans le fait 
que le shugendé n’a pris son développement caractéristique dans 
ses formes culturelles et ses rites syncrétiques qu’avec le concours 
du bouddhisme ésotérique, qui fut pour ainsi dire le moule du 
shugendô. 


Nombre d'inscrits : 11. 
Élèves titulaires : M1e Park, M. GAGNON. 
Élèves assidus : M. et Mme Gacnow, M. Coyaun. 


Suivaient avec moins de régularité : Mlle Sero, M. Naxaco. 


* 
* * 


Conférence libre de M. Lr Occ 


À PROPOS DE TAN-GUN, FONDATEUR LÉGENDAIRE DE DJo-SON 

(CORÉE). 

L'année 1969-70 a été consacrée à l’analyse de la mythologie 
concernant Tan-gun qui date, à notre avis, de l’âge néolithique. 
C’est le moine bouddhiste Il-yôn (1206-1289) qui la présente dans 
son Sam-guk yu-sa, sous réserve qu’il s’agit d’une citation du 
Ko-g1 et du Wi-sù qui ne nous sont malheureusement pas parvenus. 
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Cette dénomination de Tan-gun, qui a une certaine parenté 
étymologique avec Tengri des Mongols, Tengeri des Bouriates, 
Tengu des Japonais, etc., nous semble avoir été utilisée en Corée, 
ainsi que le précise M. Yi Pyèông-do dans son Hang-guk sa (vol. I, 
6€ éd., Séoul, 1968, p. 78), comme un titre honorifique d’un carac- 
tère religieux, bien que d’autres spécialistes la prennent souvent 
pour le nom personnel d’un personnage qui a réellement vécu 
(cf. Sù Kô-djüng, Tong-guk t’ong-gam, liv. 56, etc.). 

Ce qui attire d’abord notre attention, c’est le fait que ce mot 
Tan-gun est transcrit, dans notre Sam-guk yu-sa, à l’aide de deux 
caractères chinois, à savoir t’an (tribune, autel) et kiun (seigneur), 
tandis que, dans d’autres textes, par exemple dans le Dje-wang 
un-gi (liv. 4) de Li Seugn-hyu (1224-1301), le premier caractère 
est remplacé par celui qui a la même prononciation, mais qui 
signifie bouleau. Cela nous laisse entendre qu’un autel était dressé 
près d’un bouleau. Nous pouvons en trouver des témoignages 
encore aujourd’hui dans l'existence de djang-säng, «poteaux 
sacrés », qui sont souvent flanqués d’un sanctuaire chamanique 
ou d’un simple amas de pierres. L'origine de l’usage de cet arbre, 
qui est assimilé à un arbre sacro-cosmique comme chez les habitants 
de l’Asie septentrionale, remonterait, en Corée, au moins à plu- 
sieurs siècles av. J.-C., ainsi que le révèle un passage du San-kouo 
tche (liv. 30) selon lequel dans chaque so-to « bourgade réservé », 
un grand arbre était planté au sommet duquel on accrochait 
des grelots pour rendre le culte aux génies et aux esprits (cf. Ch. 
Haguenauer, Lieux d’asile au Japon et en Corée, dans Journal 
asiatique, Paris, juillet-septembre 1934, p. 109-124; cf. aussi 
Son Djin T’ä, Djo-sôn min-djok mun-hoa sa gà-ron, Séoul, 1948, 
p. 182-223). 

Que le père de Tan-gun eût comme père Hoan-ung, fils du Dieu 
céleste — et partant son intermédiaire — qui est descendu sur 
la terre avec trois tchôn-bu-in, « cachets célestes », et en tête de 
personnages, comme le Comte du Vent, le Maître de la Pluie, le 
Maître des Nuages, cela attire particulièrement notre attention; 
il est, en effet, intéressant de remarquer que, dans la croyance 
coréenne primitive, un chaman avait trois tâches principales, c’est-à- 
dire le culte, la médecine et la prédiction, et que les titres des 
hommes qui accompagnaient Hoan-ung lors de sa descente étaient 
toujours très étroitement liés, dans la croyance coréenne, à la 
culture agricole, dont le début coïncide, on le sait, avec celui de 
l’âge néolithique. 
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Or, M. Kim Dje-won signale, dans son Tan-gun sin-hoa eui sin 
yôn-gu (Séoul, 1948), qu’il existe, dans la région du Chan-tong 
en Chine, un sanctuaire pour le clan Wou dont les fresques, qui 
datent, sans doute, de 147 av. J.-C., représentent une scène ana- 
logue à la descente dudit Hoan-ung. Cette similarité est d’autant 
plus importante qu’un certain nombre d’historiens coréens pré- 
tendent que les Coréens ont la même origine ethnique que les 
habitants primitifs du Chan-tong (cf. par exemple, Kim Sang-gi, 
Tong-i wa, Sun-i, Sô-yung e tä-ha-yô, dans Tong-bang hak-dji, 
vol. I, Séoul, mars 1954, p. 1-31). 

Notre texte raconte aussi que ce Hoan-ung a recommandé à 
un ours et à un tigre, qui l’avaient sollicité de les transformer en 
être humain, d’éviter, à cette fin, la lumière du soleil pendant cent 
jours et de faire la purification en prenant une touffe d’artemisia 
et vingt aulx durant un certain nombre de jours fixes — vingt et 
un jours selon les savants coréens (cf. Yi Pyong-do, op. cit., etc.). 
La première partie de ce passage, que les spécialistes coréens n’ont 
pas suffisamment étudiée, nous démontrerait, sans doute, que les 
Coréens anciens ont connu, eux aussi, le symbole d’un passage 
vers l’autre monde, c’est-à-dire d’une descente aux Enfers à travers 
la caverne. Pour ce qui concerne les noms des animaux, les savants 
coréens (cf. par exemple, Li Hong-djik, Tan-gun sin-hoa wa 
min-djok eui i-nyôm, dans Kuk-sa-sang eui dje mun-dje, vol. I, 
Séoul, mars 1959, p. 1-47) disent souvent qu’ils sont des animaux 
totémiques. Mais le fait que l’ours a réussi à accomplir la recom- 
mandation de Hoan-ung pour se transformer finalement en une 
femme, cela nous permet de juger qu’il s’agit plutôt du désir de 
Hoan-ung d’obtenir la source du pouvoir de fécondité que repré- 
sente l’ours comme le témoigne une légende présentée dans le 
Sam-guk yu-sa (liv. 2), selon laquelle une reine a vu un ours 
dans son rêve et put ainsi avoir un fils, héritier du trône. Que Hoan- 
ung ait cherché ce pouvoir, cela ressort encore de ce que, si l’arte- 
misia et l’ail étaient utilisés traditionnellement pour la purifica- 
tion, ce dernier était également employé pour provoquer le désir 
sexuel (cf. Li Kyu-gyông, O-dju yôn-mun djang-djôn san-go, 
nouv. éd., vol. I, Séoul, 1959, p. 688). 

Notre texte dit que Tan-gun est issu de l’union de Hoan-ung et de 
l’ours en question; cela devrait être interprété à notre avis, comme 
l’accomplissement d’un rite de l'initiation chamanique. 

Mais comment expliquer que Tan-gun a fondé à A-sa tal, 
«terre de matin», en 2333 av. J.-C., un État dit de Djo-sôn. 


— 135 — 


Pour y répondre, nous devons étudier la légende concernant 
Dju-mong, fondateur de Ko-gu-ryd, qui est souvent assimilé à 
Tan-gun. 


Les auditeurs qui ont participé d’une manière très assidue aux 
conférences sont : Mme M, pe Bure, MM. Ph. Guezzuy, CL 
Guizer, M. ORANGE, attaché de recherche au C.N.RS,., J.-N. 
RogerT, Leurs exposés contribuèrent grandement à nos confé- 
rences. Ont assisté à un certain nombre de séances MM. Bossu, 
T. Dezrece, G. De Riperr D’ALaAuzier, G. Le Linec, F, MarrTix, 
D. PrREL. 
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RELIGIONS DE L’ASIE DU SUD-EST 


Directeur d’études : M. Pauz LÉVY 


I. On sait que « dôngsonien » (épithète choisie pour qualifier 
une époque protohistorique de l’Asie du Sud-Est) vient d’un site 
archéologique découvert près du village de Dông-son établi sur 
la rive droite du Song-Ma, un important fleuve côtier de la province 
de Thanh-hoa au Nord Viêt-Nam. Durant la période coloniale 
française ce site n’avait révélé à ses fouilleurs Pajot, Victor Golou- 
bew et Olov Janse que des vestiges ne remontant qu’à un âge du 
bronze où se mêlaient de nombreux néolithes. Ceux de la Répu- 
blique Démocratique du Viêt-Nam sont parvenus, en outre, à 
y déceler, dans des abris sous roche adjacents au site de Dông- 
son, un authentique paléolithisme. Parmi les nombreux bronzes 
qui y avaient été exhumés, il se trouvait beaucoup de tambours 
d’un type très particulier qui permirent de dater approximative- 
ment toute une série de monuments semblables que les Viêt- 
namiens avaient dû découvrir au cours des siècles et qu’ils conser- 
vaient dans leurs temples communaux. Certains des ces tambours 
et d’autres bronzes, tels que des gongs, des récipients de type très 
divers et des haches, comportaient un décor qui représentait, outre 
des oiseaux et des cervidés, des scènes rituelles consistant en proces- 
sion, en danses accompagnées de musique et en « joutes nautiques ». 
De pareïls tambours de bronze étaient encore utilisés, lors de rites 
funéraires et il y a trente ans, par des proto-Viêtnamiens, les Müông. 
Compte tenu de ce fait et par comparaison avec l’iconographie 
funéraire des Dayaks de Bornéo, Goloubew avait reconnu, dans 
les scènes reproduites sur les tambours de bronze, des rites funé- 
raires et des épisodes de la vie d’outre-tombe, notamment le trans- 
port des âmes sur des barques. 

L’ethnie Wiét (chinois *ngwet — Yue) ou Lac, au premier millé- 
naire A.-C., s’étendait du Yang-tse Kiang, le fleuve Bleu, à l'actuel 
Nord Viêt-Nam compris. Sur celui-ci et ses voisins qu’ils confon- 
daient sous le terme de Man, « Barbares », sur l’ensemble de leurs 
croyances et de leurs rites, les auteurs chinois ont écrit bon nom- 
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bre de notices et même de monographies qui sont pour nous 
infiniment précieuses. Par chance, notre collègue, Maxime Kal- 
tenmark, a rassemblé et traduit l’essentiel de cette documentation 
dans un riche et beau travail intitulé : « Le Dompteur des Flots », 
publié dans Han-Hiue (Bull. Centre d’E. F. sinologique de Pékin, 
IIL, 1, 113 pages). 

Demeurant au bord de la mer, ou sur les rives des fleuves et 
des torrents, sur les rebords escarpés des montagnes du Grand 
Sud chinois, ces populations cultivaient la terre, se livraient à 
la pêche, entre autres celle des huîtres et des perles. En rapport 
constant avec l’eau, certaines d’entre elles même y vivaient. Elles 
en vénéraient les divinités : poissons plus ou moins monstreux, 
cétacés, tortues, crocodiles, serpents et dragons de deux sortes. 

Nus, le visage « bestial », ils se coupaient les cheveux ou les 
nouaient en chignon et se tatouaient le corps pour s’assimiler 
aux monstres aquatiques. Certains cependant se disaient descendus 
d’un cheval dont ils avaient le membre viril, d’autres d’un chien 
non moins vigoureux. D’une façon générale, la virilité de ces peu- 
ples autochtones était réputée. Ils avaient aussi la réputation 
de chasser leurs voisins pour les sacrificier aux divinités de leurs 
champs. C’est ainsi que chaque année, au printemps, ils partaient 
en groupes pour tendre des embuscades à des êtres humains qu’ils 
tuaient et dont ils ramenaïent les corps au village pour y être rituelle- 
ment dépecés. Ainsi peut-on voir une telle cérémonie représentée 
par de très nombreuses petites statuettes en bronze entourant 
une maison sur pilotis et des tambours de bronze miniatures sur 
le plateau débordant d’un tambour de bronze, pièce extraordinaire 
trouvée, avec d’autres qui ne le sont pas moins, et qui furent 
découvertes au Yunnan par une équipe d’archéologues de la Répu- 
blique Démocratique de Chine (cf. infra, TRÂN-vVAN-TôT, Introduc- 
tion, pl. XIV). 

Forgerons et bronziers émérites, leurs tambours de bronze — 
qui étaient des microcosmes — étaient aussi le «tonnerre »; en 
conséquence, quand on les frappait, la pluie netardait pas à tomber. 
Aussi les tambours de bronze sont-ils mis, dans toutes nos régions, 
en rapport avec le mythe du déluge sur les eaux duquel ils flottèrent. 
Nos légendes évoquent souvent encore des bateaux de bronze 
ou de pierre. Enterrés, ces tambours talismans/tonnerres consti- 
tuaient des instruments de domination pour le général conquérant 
chinois ou le répresseur de révoltes tels que Ma-Yuan au 1°f siècle 
de notre ère. Leurs empereurs leur conféraient, avant qu’ils n’aïllent 
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guerroyer, le titre de «Dompteur des flots». D’abord, parce qu'ils 
allaient affronter, avec leurs troupes, de grands dangers sur les 
fleuves et torrents aux rapides redoutables, sur la mer enfin, 
souvent balayée par les typhons d’une violence incomparable. 
Ensuite, parce que, pour les Chinois, les Barbares constituaient 
des « mers » dont le général « dompteur des flots» devait assagir 
et apaiser leur soulèvement et leur tumulte. 

Indissociables des légendes relatives aux dragons bons (long) 
ou mauvais (kiao), au viril chien ancestral, au déluge, tous ces 
faits relatifs aux bronzes, à leur fonte et à leurs usages mul- 
tiples, mais qui relevaient toujours du domaine sacré, seront 
repris et replacés dans leur contexte actuel, dans l’archéo-civili- 
sation du Sud-Est asiatique, Insulinde comprise. 


II. Les fêtes cycliques au Laos, comme aïlleurs, revêtent une 
importance prééminente. Celles qui préludent au retour des pluies 
diluviennes de la mousson d’été correspondant avec la fonte des 
neiges himalayennes qui sont aux sources du Mékong, s’étendent 
sur deux bons mois, avril-mai à Luang-Prabang et à Vientiane : 
cités où furent faites les principales observations du directeur 
d’études en 1939-40 et 1942 pour le compte de l’École française 
d’Extrême-Orient à laquelle il appartenait alors. Certaines de ces 
fêtes furent, dans leur principe, importées de l’Inde. Mais ïl est 
évident que celles-ci ont été, depuis lors, considérablement assi- 
milées et adaptées aux croyances proto-indochinoïises et proto- 
t’ai qui en constituaient le fonds dans lequel sont venus s’implan- 
ter et prendre profondément racine les idéaux sociaux religieux 
d’origine indienne, même les conceptions politiques et religieuses, 
particulièrement celles relatives au bouddhisme et provenant 
de l’ Alma mater indo-aryenne, dravidienne aussi, ont été si bien 
« digérées » au Laos et chez ses voisins indianisés qu’il a fallu, sous 
l'impulsion de souverrains « éclairés » et de moines revenant de 
Ceylan ou de Birmanie, réformer sans cesse les croyances et les 
rites locaux pour les ramener à des normes jugées plus conformes 
aux idéaux transmis par les textes canoniques indiens. Les fêtes 
. du Nouvel An laotien (c. 15 avril), en prévision du prochain renou- 
veau opéré par les pluies, remettent en cause les pouvoirs con- 
stitués, aussi bien ceux incarnés par le Roi que par les moines et 
les statues du Buddha. C’est alors qu’il conviendra de renouveler 
l'efficience de toutes les puissances consacrées en les douchant 
d’une eau lustrale particulière qui, à Luang-Prabang, sera puisée 
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uniquement par des fillettes et des femmes, dans une cuve d’eau 
cristalline au niveau invariable, car elle est alimentée par un siphon 
et elle sort dans une grotte qui s’ouvre dans une colline calcaire 
qui se dresse sur la rive droite du Mékong, face à Luang-Prabang. 

Dans cette eau d’une origine mystérieuse, on fait tremper des 
fleurs très odorantes de tubéreuses, de frangipanier dont la vertu 
rénovatrice en général a été bien déterminée en Asie du Sud-Est 
par Solange Thierry — cf. notre précédent rapport annuel p. 160. 

Pour le reste des humains laïcs, profanes, de l’eau ordinaire 
suffit, boueuse même. En ce moment du renversement de l’ordre 
établi et que l’on va s’attacher à rétablir, les catégories sociales 
assujetties jusqu'alors prennent leur revanche; l’élément fémi- 
nin en particulier, les jeunes filles et les femmes d’âge plus ou 
moins mûr, qui s’attaquent au masculin déchirant les chemises, 
jetant de l’eau plus ou moins propre, de la boue, et même des nids 
de fourmis rouges. Le Nouvel An à Luang-Prabang est l’occasion 
d’un «Petit Serment » — «le Grand Serment » a lieu avant la saison 
hivernale en novembre — que le Roi, les Princes et les hauts 
fonctionnaires se prêtent mutuellement en buvant l’eau consacrée 
par des formules imprécatoires à l’encontre du félon et en y trem- 
pant différentes armes blanches. Puis de nombreuses processions 
ont lieu successivement aux différents orients de la ville royale. La 
première est celle des éléphants du Roi, suivie par celle des abbés 
de chaque monastère, puis par celle du Roi lui-même et des siens. 
Ces derniers, ainsi que le Roi, sont vêtus de leurs plus mauvais 
et loqueteux vêtements, car ils auront à subir les arrosages d’eau, 
à voir leurs habits déchirés, souillés, etc., mis à part le Roi dont on 
douche simplement le giron et les jambes. Cette dernière série de 
processions « orientées » a pour but d’aller doucher cérémonieu- 
sement les statues des Buddhas les plus vénérés descendus de leurs 
piédestaux et installés sous des douchoirs en bois sculpté du meïlleur 
art. En tête de ces processions royales, marche et danse le couple 
des masques des dits «ancêtres » des Lao, cependant que devant 
les autels dépouillés de leurs Buddhas transportables, jeunes 
filles et jeunes gens tiendront durant toutes les « nuits » des cours 
d'amour (ngan). Durant le jour, tous se rendent dans le lit du 
fleuve pour y édifier de petits stüpa — en lao t’at — qui seront 
l’occasion d’un lâcher d’animaux vivants : oiseaux, poissons, tor- 
tues, etc. qui joueront à la fois le rôle de purificateurs, de boucs 
émissaires, et en même temps que cette libération « d’âmes » 
emprisonnées, accroîtront les mérites valables pour les vies futures 
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du libérateur. Au soir de ce dernier jour de l’an écoulé aura lieu 
sur le fleuve un lâcher de petits radeaux illuminés portant des 
offrandes aux défunts, parachevant sans doute l’œuvre lustrative 
de tous les rites précédents, car tout l’ensemble de ces fêtes du 
Nouvel An lao basé sur l'entrée du soleil dans le signe zodiacal 
du Bélier (1° jour du 5° mois de l’année lunaire) consiste en 
lustrations de tout genre, l’eau versée assurant en retour la chute 
et la montée des eaux de l’été qui s’approche, afin de bien augurer 
de l’année qui survient. Au foyer éteint, les vœux s’adressent des 
plus jeunes aux plus âgés et réciproquement, tandis que l’on 
procède à la cérémonie du «rattachement des esprits vitaux », 
s’à khwan en se nouant au poignet des fils de coton non tordus. 
En somme, tout un ensemble de rites de passage dont le principal 
du déroulement n’est pas sans rappeler de près ceux du Nouvel 
An babylonien : le souverain lao se rendant par voie d’eau en 
deux points géographiques, particulièrement consacrés, en aval 
et en amont de sa capitale, Luang-Prabang, équivalant aux pro- 
cessions fluviales babyloniennes vers l’akïtu qui inauguraient 1e 
printemps. 


Les conférences ont été animées par les interventions de Mme 
PourienaT, Mie Kougy, des PP. LÉGER, BARNOUIN et CHAPUIS, 
de MM. NoutTx NARANG, Uy PATHNA et Huor Iv. 


Comme d’habitude, il a été plus ou moins succinctement rendu 
compte, au cours des deux conférences, des articles et ouvrages 
suivants : Mireille BÉNISTI, Recherches sur le premier art khmer. 
II. «La bande à chatons», critère chronologique? dans Arts 
Asiatiques, t. XX, Paris, 1962, p. 99-120; Georges CONDOMINAS, 
Notes sur le Bouddhisme populaire en milieu rural lao (I), 
dans Archives de Sociologie des Religions, n° 26, p. 11-150; 
Le Monde du sorcier : Égypte, Babylone, Hittites, Israël, Islam, 
Asie Centrale, Inde, Népal, Viétnam, Japon, Coll. « Sources 
Orientales », 7, Paris, Éd. du Seuil, 1966, p- 394; Pierre BITARD, 
« Le monde du sorcier au Cambodge », dans Le Monde du sorcier, 
p. 306-328; Maurice DurAnD, «Le Monde du sorcier au Viet- 
Nam», in op. cit., p. 331-351; Claude JAcQuEs, « Le monde du 
sorcier en Inde», in op. cit., p. 234-280; Pierre-Bernard LAFONT, 
Les génies dans la péninsule Indochinoise, dans B.S.E.I., 70/4 tri. 
1969, p. 208-233; A. W. MacponaLn, «Le monde du sorcier au 
Népal », in op. cit., p. 283-304; A. W. MacponaLn, Le fruit de 
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l'effort, un conte népali de l'Est, dans J.A., 1969, p. 419-444; 
M.-T. DE MazLManN, Notes d’iconographie tantrique. IV. À pro 
pos de Vajraväräht, dans Arts Asiat., XX, 1969, p. 21-40; 
Eveline PORÉE-MASPERO, et Commission des mœurs et coutumes 
du Cambodge, La vie du paysan khmer, 17° éd., Phnom Penh, 
Inst. Boudh., 103 p., illus.; Marc REINHORN, Dictionnaire lao- 
français (Vientiane), Mission française auprès du Gouvernement 
lao, 2€ éd. (ronéotypée), 1968, 676 p.; Solange Tarerry, Le bétel. 
I. Inde et Asie du Sud-Est, dans Catal. 17 du M. de l'H. 
Série K, Asie I, Paris, Mus. Hist. Nat., 1969, p. 304, 302 fig. 
in texto; Solange THIERRY, « Letterature laotiana, cambodgiana, 
siamese », in Storia delle letterature a Oriente; éd. O. Botto, 
Milano, éd. Dr F. Vallardi, 1969, p. 649-735; Tran-van-TÔT, 
Introduction à l’art ancien du Viêt-Nam, dans B.S.E.I., 1®% tri- 
mestre 1969, p. 104, XXX, pl. 4 t.; P. FLORENT-ZUCCHELLI, 
Contes populaires du Viëêt-Nam d’autrefois, Sablé Coconnier, 
1968, 206 p., illust. in texto. 

Rétrospective. 

Françoise GIRARD, Les gens de l’igname. Les Buang de la vallée 
du Snake, dist. de Morobé, Nouvelle-Guinée, in Jour. Agr. trop. 
et bot. app., XIV, 8-9, août-septembre 1967, p. 287-338, VIIL pl. 
in t.; Françoise GIRARD et Jacques BARRAU, Quelques plantes 
alimentaires et rituelles en usage chez les Buang. District de 
Morobé, Nouvelle-Guinée sous tutuelle australienne, in Journ. 
Agr. trop. et bot. appl., IV, 5-6, mai-juin 1957; Françoise GIRARD, 
Les peintures rupestres Buang. District de Morobé. Nouvelle- 
Guinée, in Journ. Soc. Océan., t. XIII, déc. 1957, p. 49; 
IV pl.int., 9 fig. in t.; Les danses sacrées. Anthologie. Égypte 
ancienne, Israël, Islam, Inde, Asie Centrale, Cambodge, Bali, 
Java, Chine, Japon., Coll. «Sources Orientales», 6, Paris, éd. du 
Seuil, 1963, p. 495; La lune, mythes et rites. Égypte, Sumer, 
Babylone, Hittites et Hourrites, Canaan, Israël, Islam, Iran, 
Inde, Cambodge, Chine, Japon, Sibérie, Coll. «Sources Orientales », 
5, Paris, éd. du Seuil, 1962, p. 374; Eveline PORÉE-MasPERo et 
Solange BERNARD-THIERRY, « La lune, croyances et rites au Cam- 
bodge », in op. cit., p. 262-287; Michel SoyMté, « La lune dans les 
religions chinoises », in op. cit., p. 291-321; Jean VARENNE, « La 
lune, mythes et rites dans l’Inde», in op. cit., p. 233-260; Man 
in South East Asia, bulletin de liaison des recherches sociales 
dans le Sud-Est asiatique publié par J. Donald et Elise Tugby 
sous l'égide du Department of Anthropology and Sociology de 
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l’Université de Brisbane en Australie : une source indispensable 
de renseignements qui va de la préhistoire à l’ethnologie en passant 
par l’archéologie classique, complétant pour la seule Asie du Sud- 
Est le vaste ensemble du mondial et si précieux Current Anthro- 
pology édité par Sol Tax à Chicago. 

Grâce à l’obligeance habituelle de Mme Solange Thierry, chef 
du « Département d’Asie » et sous-directeur du musée de l’'Homme, 
le P. Daniel LÉGER a bien voulu nous exposer dans les réserves du- 
dit «Département » l’essentiel des croyances que les Bahnar Jülong, 
montagnards môn-khmers du Sud Viêt-Nam conçoivent à propos 
de bon nombre de pierres de matière et de formes différentes — 
pierres que l’on qualifiait, jadis, de «fétiches » sans guère se soucier 
d’en savoir la signification exacte et leurs usages. 

Sur l'initiative de Mme Cécile POuTIGNAT, le lundi 22 juin, visite 
commentée de l’exposition « Trésors de l’Art ancien de Roumanie » 
au Petit-Palais et dont la culture a de nombreux rapports avec 
les civilisations extrêmes-orientales, rapports connus depuis les 
remarquables recherches des orientalistes suédois et les travaux 
de préhisioriens tels que Gordon-Childe. M. Bernard Dupaigne 
poursuivait au Cambodge des recherches qui se révélaient devoir 
être aussi fructueuses que celles qu’il effectua, en compagnie 
de son épouse, en Iran, puis en Afghanistan. Les tout derniers évé- 
nements militaires au Cambodge vont les interrompre, ainsi que 
tous les travaux de conservation et de recherches qu’y effectuaient 
les membres de notre École française d’Extrême-Orient. 

M. Antoine Phüippe enseigne au titre de la coopération au 
Collège de Sayaburi au Laos, région peuplée de Lao Yuan qu’il a 
entrepris d'étudier et dont l'intérêt est déjà évident. 

M. Pierre Sylvain Doré, du C.N.RSS., nous est revenu d’un long 
et fructueux séjour au Laos. 


Nombre d'inscrits : 


Élèves titulaires : Mme Cécile POuTIGNAT, MM. KHEM BAHADUR 
BisrÂ, Huor Iv, Daniel LÉGER, NouTH NarancG, P. SORIANO, 
UY PATHENA. 


Auditeurs assidus : M1le Jeannine KouBy, MM. Michel Bar- 
NOUIN, Jacques CHapuis, DINH-vaAN-TRUNG, Alain LAGUNE. 
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LA SOCIÉTÉ DES ÉTUDES INDOCHINOISES 
DE SAIGON SUD VIËT-NAM 


Je crois devoir faire savoir ou mieux connaître, ici, l’existence 
de la « Société des Études indochinoises », créée dans son principe, 
il y a plus d’un siècle (1865), à Saigon par l’amiral de la Grandière, 
gouverneur général de l’ex-Cochinchine, devenue en 1882 la 
société qui porte le nom ci-dessus mentionné. Elle n’a jamais 
cessé de jouer le rôle d’une animatrice de recherches en les facili- 
tant par le musée qu’elle fonda, ses réunions régulières, sa biblio- 
thèque de travail et ses publications. Parmi les noms de ses anima- 
teurs, il faut citer ceux de Jean Bouchot, archiviste-paléographe, 
directeur des «Archives et bibliothèques » de Saigon, et de Louis 
Malleret, normalien de Saint-Cloud, professeur à l’École normale 
des instituteurs de Saigon, puis directeur de l’E.F.E.O. Enfin, 
il faut se féliciter qu’au cours de la dernière décade, et au moment 
des plus dramatiques événements qui se déroulèrent à Saigon, 
ces dernières années, cette société n’a jamais interrompu ses 
activités et a publié son «bulletin» avec une ponctualité aussi 
stupéfiante qu’admirable. Il me paraît utile enfin de repro- 
duire ici le résumé historique et celui des manifestations essen- 
tielles de cette vaillante Société, qui a su préserver jusqu’à nos 
jours la présence culturelle de notre pays, avec la collaboration 
de plus en plus étroite et confiante des savants et chercheurs 
viêt-namiens du Sud Viêt-Nam. 

« La Société des Études indochinoises, issue du «Comité agricole 
et industriel de la Cochinchine » fondé en 1865, a d’abord guidé 
la mise en valeur économique de la Cochinchine; puis son domaine 
d'activités s’élargit : ses membres constituèrent par exemple 
les rédacteurs attitrés de la collection « Excursions et Reconnais- 
sances », source remarquable de connaissances sur le pays. Son 
évolution aboutit en 1883 à la transformation d’un «Comité » 
en une association privée, avec un large programme d’études se 
rapportant à l’ensemble de l’Indochine. A partir de 1901, elle resta 
la seule société savante de Saigon, alors que l’École française 
d’Extrême-Orient s’installait à Hanoi. Une nouvelle équipe la 
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rajeunit à partir de 1926, en l’orientant de plus en plus vers des 
recherches originales et approfondies; le principal animateur en 
fut alors Jean Bouchot, archiviste et premier organisateur du 
musée Blanchard de la Brosse devenu depuis 1956 Vién Bäo-Täng 
Quëc-Gia Viét-Nam (Musée national du Viêt-Nam). 

«La Société possédait des collections réunies dans un musée, 
qui avaient subi bien des vicissitudes dues pour une large part 
à l'insuffisance de ressources pour l’achat d’un immeuble. En 
1927, mourut à Saigon le D' Holbé qui avait rassemblé une impor- 
tante collection d’objets d’art; pour éviter une dispersion aux enchè- 
res, la Société prit l'initiative d’une souscription publique, acquit 
la collection et en fit don au Gouvernement, à charge pour lui 
d'ouvrir un musée pour l’abriter, avec les collections réunies 
auparavant par elle-même. C’est ainsi que fut fondé à Saigon le 
musée Blanchard de la Brosse, placé sous le contrôle scientifique 
de l’École française d’Extrême-Orient. En contre-partie, l’admi- 
nistration mit alors à la disposition de la Société une des salles 
du musée pour y abriter ses réunions et l’importante bibliothèque 
qu’elle avait déjà réunie. 

«La bibliothèque comprend un fonds de plus de 6.000 volumes 
consacrés principalement à l’Extrême-Orient, et plus de 300 collec- 
tions de périodiques; elle s’accroît tous les ans de nombreux 
volumes, principalement dans les langues vietnamienne, française 
et anglaise, orientés vers une spécialisation sur le Viêt-Nam et 
l'Asie du Sud-Est, la Chine, le Japon et l’Inde; son Bulletin publié 
depuis 1865, revue orientale de classe internationale, et aujourd’hui 
trimestriel, est échangé avec ceux de 120 sociétés savantes. La 
spécialisation compensant la modestie des ressources, garde à 
cette bibliothèque le caractère d’un des meilleurs outils de travail 
sur l'Asie du Sud-Est d’autrefois et d’aujourd’hui. 

«Son Bulletin qui, depuis 1910 et surtout 1926, fut essentiellement 
consacré à l’archéologie, à la littérature et aux arts, à l’histoire, 
aux traditions populaires et à l’ethnologie, eut le mérite de faire 
connaître et mettre en lumière de multiples aspects de la civilisa- 
tion du pays. 


«Pour tous renseignements concernant cotisations, droits 
d’entrée, abonnements, achats de numéros disponibles, etc., 
s’adresser à la bibliothèque de la Société des Études indochinoises 
(Musée national du Viêt-Nam, boulevard Thông-Nhät, Saigon, 
Tél. : 21.603). 
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Conférence libre de M. Samuez TRUONG DINH-HOE 


RELIGION POPULAIRE DES VIETNAMIENS 
D'APRÈS LEURS TRADITIONS ORALES ET ÉCRITES 


Problèmes et orientation de recherches 


L’objet premier de notre recherche revient à préciser, à travers 
les traditions populaires multiples et variées d’un peuple trois fois 
millénaire et multinational, un certain nombre d’éléments contri- 
buant à répondre à une série de problèmes concernant l’existence 
d’une religion populaire des Vietnamiens, et les orientations de 
recherches possibles. 

Vu l’état actuel des études religieuses au Vietnam, tout comme les 
documents à notre portée, il ne nous a été possible de présenter 
qu’une première approche de cet immense travail. 

En plus des éléments proprement religieux, seuls les documents 
littéraires et artistiques ont pu nous servir d’appui : 

Nous les avons tous regroupés et présentés comme suit : 


I. Documents littéraires : 


— dictons et proverbes, chansons populaires variées; 
— légendaire : mythes, contes et légendes; 
— jurons et injures. 


IL. Documents artistiques : 


— imagerie populaire (et iconographie en général); 
— objets de cultes : symboles et emblèmes; 
— danses sacrées, marionnettes, théâtre populaire. 


III. Éléments à caractère purement religieux : 


— les rites; 
— les interdits; 
— les hymnes sacrés. 
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Ces éléments traditionnels, autant oraux qu’écrits, nous ont 
permis de donner les conférences dont voici les titres : 


I. L'existence d’une religion populaire vietnamienne : 


— le niveau d’observation; 
— les témoignages des religions missionnaires; 
— constatations d’ordre socio-culturel. 


IT. Le milieu d’origine des traditions populaires : 


— Ja terre et l’eau; 
— Je socio-culturel. 


III. Les rites : 


— les rites dans la vie vietnamienne (individu et communauté); 
— les rites de passage, de fécondité, les rites divinatoires 
(objets de culte). 


IV. Les interdits : 


— interdits dans la vie vietnamienne (individu et communauté); 
— signification religieuse des interdits. 


V. Les chansons populaires : 


— les régions folkloriques des chansons populaires; 
— les chants sacrés (accompagnés de danses). 


VI. Imagerie populaire : 

— le panthéon vietnamien; 

— signification esthétique et religieuse. 
VII. Les jurons et les injures : 


— phénomène social et signification religieuse; 
— difficultés particulières des recherches. 


VIII. Le légendaire : 


— auteurs et formation; 
— corpus et classification; 
— thèmes littéraires et religieux. 


Problèmes et orientation de recherche. — Étant donné la struc- 
ture communale du Vietnam traditionnel, son histoire politique pro- 
fondément marquée par les invasions, son évolution culturelle 
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au contact des philosophies extrêmes-orientales et des religions 
missionnaires, le problème de l’existence d’une religion populaire 
vietnamienne se pose d’emblée à tout chercheur. 

La réponse à ce problème dépendra essentiellement de la façon 
de l’aborder, de le poser, c’est-à-dire de l’attitude de recherche 
adoptée à son endroit. 

Sans doute, un travail de recherche a-t-il été déjà accompli. 
On a décrit les croyances et les pratiques religieuses des Vietna- 
miens à partir des institutions. On les a divisées en cultes familial 
(des ancêtres), communal (des génies tutélaires), national et impé- 
rial (du ciel et de la terre, des héros), en culte des immortels, des 
médiums, en culte naturiste, animiste, etc. On a même parlé de 
systèmes philosophico-religieux, les nommant : Confucianisme, 
Taoïsme, Bouddhisme. (Cf. les travaux de E. Duguet, L. Cadière, 
G. Coulet, L. Escalère, P. Giran, M. Percheron, Silvestre, 
P. Varet.) 

Cette vue exhaustive, mais surtout analytique et générale, 
adaptée certes à la phénoménologie culturelle, laisse cependant 
dans l’ombre les expressions propres vécues par la majorité labo- 
rieuse du peuple, pour ne retenir que les manifestations officielles. 
En somme, s’arrêtant au schéma stylisé, cette méthode n’appré- 
hende pas l’essentiel. S’attachant trop à l’officiel, elle n’explore 
pas assez le vécu et le primitif : c’est, finalement, une étude 
incomplète. En tout cas, se trouve posé le problème de l’« officiel 
et du vécu», avec tout ce que cela implique comme conséquences. 


L’attention des auditeurs est ensuite attirée sur une série de 
problèmes généraux concernant les traditions : 


— milieu d’origine (communes, corporations, institutions), et 
régions folkloriques variées (observées dans leur marche historique 


du Nord au Sud); 


_— création et succession des traditions; 


— quantité et variété de ces traditions; bilan de leur recherche; 
interpénétration des éléments (par exemple symboles, légendaire); 
ou simple relation de cause à effet (légendaire, imagerie). 


Voici les points essentiels de cette étude sur lesquels nous avons 
insisté plus particulièrement : 


— l’état actuel de la recherche (disparate, inachevée en général 
et très peu avancée concernant la religion); 


10. 
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_—— rattachement direct de ces traditions à l’histoire de la lutte 
du peuple pour son existence et son développement. 


Concernant les problèmes de l’interprétation ethnique et cultu- 
relle, c’est-à-dire de l’acculturation, nous n’avons fait que signaler 
tout au long du cours, et seulement quand cela était nécessaire, 
les aspects représentatifs des traditions politiques, économiques 
et sociales. Pour notre part, d’ailleurs nous nous sommes attaché 
plus particulièrement à la tradition religieuse populaire de l’ethnie 
essentielle, c’est-à-dire vietnamienne. 

Restent enfin, d’une part le problème de l’humanisme populaire 
qui se développe à partir d’un fonds primitif, et qui coïncide, 
sur bien des points, avec nombre d’éléments de base préconisés 
par les trois religions déjà quelque peu abâtardies dans la pratique, 
au moment de leur introduction au Vietnam; et, d’autre part, 
le problème des rites et des interdits vietnamiens, qui a d’étroits 
rapports naturels avec les pratiques étrangères. 

Le premier problème nous fait insister sur la complexité de la 
vie intellectuelle et culturelle de l’époque des rois Hung. Les 
éléments témoins de ce substrat primitif nous sont fournis par les 
fouilles archéologiques et les études de la préhistoire vietna- 
mienne. 

Le second problème, qui ne doit pas être dissocié du premier, 
nous fait insister sur les rites qui nous paraissent primitifs. À preuve, 
le culte sexuel sous toutes ses formes, les rites concernant la fécon- 
dité humaine, la fertilité du sol, les réminiscences de sacrifices 
humains, les mystères Hem des dieux débauchés (mais surtout 
des génies), et des dieux aquatiques, etc. 

Tout ceci nous montre que la croyance naturelle comme fonds 
primitif évolue et se développe en des expressions nouvelles 
qu’elle adopte parce que plus adéquates, et s’explicite en un langage 
qui nous montre finalement la logique de la foi populaire. C’est 
pourquoi, s'il fallait faire des recherches sur la religion populaire, 
ne faudrait-il pas commencer par là ? Et s’il fallait parler de sys- 
tèmes philosophico-religieux, ne faudrait-il pas parler d’un boud- 
_ dhisme populaire, d’un taoïsme populaire, d’un confucianisme 

populaire ? 


* 
* * 
L’auditoire, dans l’ensemble, a bien réagi et est intervenu 
souvent, et toujours à bon escient. 
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Nous avons été très heureux de constater la présence d’amis, 
ainsi que celle, précieuse, de M. le Professeur Paul Lévy — notre 
directeur d’études — et dont les vastes connaissances en préhistoire 
et en religions comparées de l’Asie du Sud-Est ont été très éclai- 
rantes pour l’auditoire. 


Auditeurs assidus : MM. Stephen HEADLEY, Franz RICHTER. 
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RELIGIONS DE L'INDE 


Directeurs d’études : 
M. Ourvier LACOMBE, M1e MaDeLeINE BIARDEAU 
Maître-assistant : MUe Anne-Marie ESNOUL 
Assistant étranger : SwAM1 SHRADDHANANDA GIRI 


Conférence de M. Ouivrer LACOMBE 
agrégé de philosophie, docteur ès lettres 


Le directeur d’études, en congé, n’a pas donné de conférences 
au cours de l’année 1969-1970. 
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Conférence de M'e MaDeceine BIARDEAU 


Par suite d’un congé de maladie du directeur d’études, les confés 
rences n’ont repris cette année qu’au début de mars 1970. On y a 
poursuivi l’étude du mythe-cadre du Mahäbhärata commencée 
l’année précédente, mais elle n’a que peu avancé et l’on n’est pas 
encore parvenu au terme du premier parvan. Le petit nombre des 
conférences n’est pas seul en cause : malgré le désir de faire un 
choix dans les textes à examiner de plus près, la richesse des épi- 


sodes a obligé plus d’une fois à s’y attarder. 


Reprenant l’histoire au point où le brahmane Drona, incarna- 
tion du purohita des dieux, Brhaspati, est chargé de l’éducation des 
Pändava et des Kaurava dans le métier des armes, nous avons 
étudié principalement 


1. Les phases de cette éducation des jeunes princes, d’où Arjuna 
émerge comme le meilleur disciple et finalement le favori de 
Drona, malgré les efforts de ce dernier pour donner l’avantage à 
son fils Aévatthäman. 


2. L'épreuve à laquelle Drona soumet ses élèves et où tous sont 
successivement éliminés à l’exception d’Arjuna. Les détails même 
de l’épreuve sont signifiants. Arjuna, dès qu’il reçoit l’ordre de son 
maître de viser de sa flèche la tête d’un oiseau artificiel placé au 
sommet d’un arbre, ne voit plus rien ni personne en dehors de la 
cible qui lui est assignée, alors que les autres concurrents continuent 
à voir leur maître, leurs frères, etc. On évoque évidemment la 
cible de la Mundaka-upanisad (11-2-4) qui est le Brahman et 
que l’on doit atteindre avec la flèche de l’ätman «sans se laisser 
distraire », mais plus encore l’enseignement de Krsna à Arjuna 
dans la Bhagavadgitä, où le prince doit s’appliquer à l’action qui 
est de son dharma, sans se laisser distraire par quelque considé- 
ration que ce soit : liens de parenté, affection, etc. Arjuna est 
dès maintenant le modèle parfait du karmayogin que doit être le 
bon prince. 


3. La démonstration publique sur une arène des prouesses des 
jeunes héros, organisée par Drona. Apparemment, il ne s’agit que 
d’un tournoi, d’un spectacle empanaché auquel sont aussi conviées 
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les dames. En fait, c’est un premier affrontement des protagonistes 
de la guerre future : Bhima contre Duryodhana, Arjuna contre 
Karma, et une première répartition de leurs partisans respectifs. 
On remarque que l’arène — rañga — est préparée à la manière 
d’un terrain sacrificiel (incliné vers le Nord), mais le « sacrifice », 
c’est-à-dire le double combat singulier entre Bhima et Duryodhana, 
Arjuna et Karna, n’a pas lieu. A$vatthäman, incarnation de Rudra 
et d’Antaka entre autres « composantes » inquiétantes (on peut 
gloser : Siva dans son rôle de Käla, du Temps destructeur de la 
fin du monde), s’interpose entre les premiers sur l’ordre de Drona, 
son père : de toute évidence, l’heure du combat décisif n’est pas 
encore venue. Quant à l’affrontement entre Arjuna et Karna, on y 
voit Indra et Sürya prendre parti chacun pour son fils. Mais ül est 
aussi une première occasion de voir deux conceptions de la royauté 
s’affronter : la première, énoncée par Krpa, oncle maternel d’Aévat- 
thäman et incarnation des Rudra, veut qu’un ksatriya ne puisse 
combattre que contre un ksatriya et personne — hormis Kunti, 
la mère des deux adversaires, qui assiste toute bouleversée à la 
scène — ne connaît l’origine de Karna. C’est Duryodhana qui donne 
la réplique à Krpa en affirmant qu’est ksatriya quiconque se bat 
en héros ou règne sur un royaume, même si l’on a des doutes sur 
sa naissance, et il décide immédiatement de faire Karna roi de 
l’Añga : geste qui soude à jamais la solidarité entre Duryodhana 
et Karna. Ce dernier paraît être le seul guerrier capable de combattre 
contre Arjuna, ce qui donne les plus grands espoirs à Duryodhana. 
Mais, ce jour-là, le duel n’a pas lieu, car le soleil se couche au bon 
moment : c’est donc Sürya, cette fois, qui prend la responsabilité 
d'éviter un affrontement mortel, Sürya qui, à la fin d’un cycle 
cosmique, est étroitement associé à Siva dans l’œuvre de destruc- 
tion. 


4. La guerre contre Drupada, réclamée par Drona à ses disciples 
à titre d'honoraires, et pour laquelle il compte principalement sur 
Arjuna. Drona, le brahmane, veut se venger du roi Drupada qui lui 
a refusé aide et protection malgré une promesse de jeunesse, et 
. satisfera son désir en laissant à Drupada la moitié de son royaume 
et en prenant l’autre moitié pour lui-même : situation bien peu 
conforme au dharma et qui double la faute du roi d’un péché du 
brahmane puisque ce dernier veut un pouvoir temporel égal à 
celui du prince. La description de cette guerre, mauvaise dans ses 
buts mais impeccable pour les héros qui la font par obéissance à 
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leur guru, est pleine d’enseignements par les conduites distinctives 
qu’elle prête à chacun d’eux. Arjuna apparaît comme le vrai chef 
et va jusqu’à commander à Yudhisthira, son aîné : il est vrai 
qu’il se borne à lui demander de ne pas combattre et ce n’est là que 
le premier exemple d’un combat auquel Yudhisthira ne prend 
aucune part. Les deux jumeaux se constituent gardiens d’Arjuna 
de chaque côté de son char, tandis que Bhima fonce en tête et 
abat éléphants et chevaux pour frayer la voie à ses frères. C’est 
encore Ârjuna qui interdit à Bhima le pillage après la victoire et 
épargne Drupada, se bornant à l’amener prisonnier à Droma qui 
va lui rendre la liberté avec la moitié de son royaume. 


5. Le soudain revirement de Dhrtarästra à l’égard de ses neveux, 
après qu’il a instauré Yudhisthira prince héritier et vu croître sa 
prospérité grâce aux conquêtes de ses frères. Cet épisode (MhBh I 
140) se ramène formellement à un long discours du brahmane 
Kanika à Dhrtarästra, qui veut savoir s’il doit rechercher l’alliance 
ou la guerre avec ses neveux. 

Le discours de Kanika, qui n’est qu’une suite d’aphorismes dans 
le plus pur style du niîti$ästra, coupée seulement par l’apologue 
de la ruse du chacal, soulève un problème fondamental : l’ensei- 
gnement que donne Kanika est par sa forme et son contenu tout 
proche des aphorismes attribués à Cänakya; certains aphorismes 
mêmes sont communs aux deux textes. Il s’agit essentiellement 
d’un enseignement concernant l’artha, avec toute l’ambiguïté 
que comporte ce terme : à la fois « prospérité matérielle », spécia- 
lement celle d’un royaume, dont la responsabilité première incombe 
au roi et qui justifie l'emploi de la force à l’extérieur comme à 
l’intérieur, et «intérêt personnel » du roi ou de n’importe quel 
homme : on sait que nombre d’aphorismes de la Cänakyaräjaniti 
remplacent räjan par nara, « roi » par « homme »; en fait, il s’agit 
alors d’enseigner à tout homme ce qui concerne son intérêt au 
sens le plus matériel et le plus « amoral » du terme; cet artha est 
reconnu par toute conscience hindoue en effet comme l’un des 
quatre purusärtha ou « buts de l’homme », placé hiérarchiquement 
entre le dharma et le käma. L’artha du roi, toutefois — où finissent 
par se confondre l'intérêt du royaume (notre «raison d’État ») 
et l'intérêt propre du roi — justifie pratiquement tous les moyens 
employés pour le sauvegarder : ruse, mensonge, cruauté, utilisation 
de la piété comme d’un moyen pour endormir la méfiance de l’enne- 
mi, des ascètes comme espions, etc. Nous sommes aux antipodes, 
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semble-t-il, d’une morale du dharma où la véracité, l’absence du 
désir de nuire, les strictes observances religieuses sont les valeurs 
dominantes. Cette morale, d’ailleurs, est plutôt celle des brahmanes 
qui, en principe, ne sont pas préposés à l’artha, même pas au soin 
de leur intérêt personnel, mais sont les spécialistes du dharma. 
Le seul élément qui semblerait relever du dharma dans l’enseigne- 
ment de Kanika — lui-même brahmane, avons-nous dit — et 
dans la Cänakyaräjaniti (aussi bien que dans l’Arthasästra de 
Kautilya) est la recommandation pour le roi d’avoir à se soumettre 
aux conseils des brahmanes : mais comment concilier cela avec 
l’affirmation que même un guru doit être tué s’il dévie de ce que 
l’on attend de lui (traduisons en clair : s’il ne s’incline pas devant 
les mauvais désirs du roi) ? 

La hiérarchisation des «buts de l’homme », et en particulier 
de l’artha au dharma, céderait donc plutôt la place à une opposi- 
tion entre deux optiques, celle du dharma, qui serait l’apanage 
des brahmanes, et celle de l’artha qui définirait une « morale » 
royale, selon laquelle la raison d’État confondue avec l'intérêt 
propre du roi justifierait l'emploi de tous les moyens. Cette diver- 
gence entre deux types de conduite est celle qui a été mise en 
lumière par Louis Dumont dans Homo hierarchicus (Appendice C : 
«La conception de la royauté »). Laissant ici à l’arrière-plan le 
rôle que l’auteur y attribue au renoncement dans le processus de 
sécularisation de la royauté, nous ne retiendrons que l'opposition 
qu’il note entre les dharmasästra et l’artha$ästra, seule pertinente 
pour notre sujet. Elle paraît d’autant plus convaincante que l’on 
retrouve dans la société telle qu’on peut l’observer encore aujour- 
d’hui deux « modèles » entre lesquels se répartissent les castes : 
le modèle brahmanique, végétarien, et le modèle « royal» (qui est 
en fait celui de la caste détentrice du pouvoir politique et écono- 
mique au niveau local), non végétarien; cette dualité de modèles 
rend compte en particulier d’apparentes anomalies de la hiérarchisa- 
tion locale des castes, où des castes non végétariennes, donc répu- 
tées impures, se trouvent supérieures à certaines caste végéta- 
riennes, à l'exclusion toutefois des brahmanes qui occupent tou- 
jours le sommet de la pyramide. 

Cependant, pour en revenir à l'épopée et au discours de Kanika, 
le problème se trouve singulièrement compliqué par la reprise 
de ce discours, identique pour le fond sinon tout à fait dans la 
forme (35 vers sont communs ou se présentent comme des variantes) 
au chapitre 140 du Säntiparvan de MhBh. Cette fois, il est attribué 
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à Bhäradväja ou Kaniñka Bhäradväja (dont le nom de Kanika en 
1 140 n’est qu’une déformation), mais rapporté par Bhisma à 
Yudhisthira, le dharmaräjan, qui lui demande ce qu’un roi doit 
faire en cas de détresse — äpad —. Nous nous retrouvons ici à 
nouveau dans la perspective de la hiérarchisation des buts de 
l’homme : dans certaines situations, le dharma ne peut être pra- 
tiqué sous sa forme normale et il devient dharmique de recourir à 
des conduites interdites pour sauver l’artha, c’est-à-dire ici la vie 
physique menacée, le svärtha, l’intérêt personnel au sens le 
plus immédiat du terme : devant Yudhisthira épouvanté, Bhisma 
approuve donc, dans des circonstances données, l’enseignement de 
Kanika; il aggrave encore ses affirmations en montrant ce que 
doit faire un brahmane en cas de détresse : il y a une äpad du 
brahmane comme ïl y a une äpad du prince, et en chaque cas, 
c’est la considération de l’artha qui devient prédominante afin 
de retrouver les conditions où le dharma sera de nouveau prati- 
cable. Ce serait donc plutôt l’appréciation des conditions qui 
exigent de chacun une conduite conforme à l’artha plutôt qu’au 
dharma qui change lorsqu’on passe d’un bon à un mauvais prince; 
mais il semble de toutes manières que l’accomplissement du 
dharma ne doive jamais aller jusqu’au sacrifice de sa vie (sauf 
lorsqu'il s’agit, pour un prince, de mourir sur le champ de bataille, 
ce qui fait partie de son dharma), et que la prédominance tempo- 
raire de l’artha ait au contraire pour but de sauvegarder le dharma : 
position que nous ne pouvons comprendre que si nous parvenons à 
distinguer le dharma de ce qui, pour nous Occidentaux, est perçu 
comme valeur morale absolue par une conscience personnelle. 
En fait, le même conflit se retrouve dans la conscience occidentale 
sous des formes différentes, peut-être plus hypocrites puisqu'elles 
prétendent inclure les «cas de détresse » dans des « conflits de 
devoirs » (légitime défense, guerre juste ou même sainte...). C’est 
le conflit de la valeur et du fait, de la transcendance du bien et de 
l’égoïsme sacré. 

Mais nous voilà ramenés au problème théorique soulevé par 
Louis Dumont : le personnage de Kaniñka Bhäradväja (dont la 
déformation en « Kanika » a sans doute une résonance péjorative), 
qu’il soit mythique ou historique, est en effet bien connu de l’Ar- 
thasä$tra de Kautilya, où il représente le tenant des positions 
les plus radicales en fait d’artha, celui qui préconise les solutions 
les plus éloignées du dharma. L'utilisation que fait de son ensei- 
gnement le personnage dharmique de Bhisma ad usum delphini 
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empêche de voir dans l’Artha$ästra une ligne de pensée divergente 
de celle des dharma$ästra : nous sommes plutôt invités par l’épopée à 
y voir un niveau des normes de conduite qui s’intègre à une théorie 
générale de la conduite liée à la théorie des purusärtha. La considé- 
ration de l’artha ne saurait disparaître tant que l’on reste à l’inté- 
rieur du trivarga, c’est-à-dire des trois purusärtha liés à la vie 
sociale ordinaire. Elle disparaît, en même temps que le dharma et 
le käma, pour le renonçant qui se voue à la seule recherche du 
moksa, de la délivrance des renaissances. Cela entraîne une consé- 
quence directe pour la conception de la royauté telle qu’elle se 
trouve exposée dans Homo hierarchicus : V’Artha$ästra ne repré- 
sente pas un courant de pensée « royal » qui viendrait renforcer 
au plan idéologique la séparation entre le pouvoir « spirituel » 
détenu par le brahmane et le pouvoir temporel confié au ksatriya, 
pour la transformer en une véritable opposition, une étape dans le 
processus de sécularisation. Si, dès l’origine (celle du moins que nous 
rejoignons par les textes), brahmane et ksatriya se sont vu assigner 
des fonctions entièrement distinctes, il serait sans doute abusif — 
ou plutôt, pour employer le langage de l’anthropologie sociale, 
trop « sociocentrique », trop imité de notre propre problématique — 
d’y voir l’amorce d’un processus de sécularisation de la fonction 
royale. [1 semble plus probable que cette séparation ait été liée à 
l’idée que l’on se faisait du sacerdoce brahmanique. Au reste, 
celui-ci ne peut non plus être assimilé sans danger à un « pouvoir 
spirituel » tel qu’on l’a connu en Occident, puisque brahmane et 
ksatriya étaient, chacun à sa place, au service d’une société réso- 
lument temporelle dans ses fins. 


6. La conversation entre Dhrtarästra et son fils aîné Duryo- 
dhana, où l’on voit le prince aveugle céder aux plaintes de son 
fils et envisager avec lui de garder la royauté dans leur lignée au 
détriment des fils de Pändu. L'intérêt de cette conversation, en 
dehors de la progression dans l'intrigue qu’elle constitue, réside 
principalement dans les supputations que fait Duryodhana de 
l'attitude des personnages dharmiques à leur égard : on y voit toute 
limportance des relations de parenté pour exprimer mythique- 
ment des liens et des alliances indissolubles. Ainsi, Drona ne 
peut être que dans le même camp que son fils Aévatthäman qui 
est déjà tout acquis à Duryodhana (apparemment par jalousie à 
l’égard d’Arjuna), mais c’est aussi le cas de Krpa, beau-frère de 
Drona et oncle maternel d’A$vatthäman, qui ne peut, en vertu 
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de cette alliance par mariage, qu'être dans le camp de Duryodhana. 
A inverse, Bhisma ne peut que tenir la balance égale entre ses 
petits-neveux, qui l’appellent tous « grand-père » parce qu’il est 
leur grand-oncle paternel : chose curieuse d’ailleurs, Bhisma, 
qui doit cette attitude d’indifférence à son état de demi-renonçant 
( n’a ni descendance directe, ni alliance matrimoniale, ni préten- 
tion au trône, quoiqu'il vive dans le monde), ne semble pas prendre 
en considération la conduite de ses neveux pour se décider en 
faveur des « bons » contre les « méchants ». En revanche, Duryo- 
dhana sait d’avance que Vidura, son oncle paternel, maïs incarna- 
tion de Dharma, ne peut qu'être favorable aux Pändava. Plus 
loin on constatera que Vyäsa, brahmane et renonçant mais incar- 
nation partielle de Näräyana, proclame lui aussi son impartialité 
vis-à-vis de ses petits-fils (puisqu'il est le père réel de Dhrtarästra 
et de Pändu), mais trouve immédiatement une bonne raison pour 
ne pas la maintenir et pour venir à l’aide des Pändava opprimés : 
sans être lui-même l’avatära au sens plein où l’est Krsna, ül ne 
peut qu'être du même côté que l’avataära, c’est-à-dire défenseur du 
dharma. 


7. L'épisode de la maison de laque : en apparence, il ne s’agit 
que d’une tentative manquée de Duryodhana et de ses acolytes 
pour se débarrasser des Pändava. Envoyés en exil avec l’autorisation 
de Dhrtarästra sous le prétexte d’un voyage d’agrément, ceux-ci 
sont logés avec leur mère dans une maison construite tout exprès 
pour eux en matériaux très inflammables : laque, chanvre, beurre 
clarifié. Avertis par Vidura, ils adoptent, eux aussi, une conduite 
rusée pour endorrmir la méfiance de Purocana, homme de païlle 
de Duryodhana qui les surveille et qui a pour mission de mettre 
le feu à la maison pour les faire périr. C’est Yudhisthira qui dresse 
les plans de défense conformément aux conseïls de Vidura : ïl 
fait construire secrètement un tunnel qui, partant de l’intérieur 
de la maison, débouche dans la forêt et permettra aux Pändava 
de s’échapper avec leur mère. Mais c’est Bhima qui met le feu à 
la maison, une nuit où le vent souffle et où une femme nisädi 
(de très basse caste) et ses cinq fils se trouvent endormis dans la 
maison. Le méchant Purocana et l’innocente mais inférieure 
nisädi avec ses cinq fils périssent dans l'incendie, tandis que Îles 
Pändava et Kunti gagnent la forêt par le tunnel. Is doivent ensuite, 
toujours avec la secrète complicité de Vidura, trouver un bateau 
pour traverser le Gange, traversée qui leur assure le salut. 
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Sans entrer dans le détail du récit, on voit d'emblée sa structure. 
La disparition des Pändava et de Kunti se fait en trois temps : 
l'exil, l'incendie, la traversée du Gange. L’exil est déjà leur mort, 
leur disparition pour toujours selon le secret dessein de Duryo- 
dhana; puis l'incendie est assimilable à un rite de crémation, la 
crémation étant elle-même toujours assimilée à un sacrifice où 
le feu est représenté par le bûcher funéraire, la victime par le corps 
du mort, dont l’incinération permet à l’« âme » de s'échapper. Le 
sacrifice a lieu effectivement, mais les victimes sont des substituts 
des victimes désirées, de valeur inférieure à elles comme on peut 
s’y attendre. Enfin la traversée du Gange sur un bateau capable 
d’affronter les tempêtes évoque l’effet salutaire recherché pour la 
destinée du mort dans l’au-delà par l'immersion de ses cendres 
dans le Gange, ou dans une eau qui le représente. Cette même 
structure en trois temps vaut aussi pour la mort cosmique, c’est-à- 
dire la résorption du cosmos à la fin d’un kalpa : après la dispari- 
tion des créatures vivantes sous l’effet d’une sécheresse persistante, 
se déclare un incendie qui se propage de la terre aux enfers puis au 
svarga : c’est la crémation de toutes les créatures destinées à 
renaître, dont l’« âme » s’échappe vers des sphères d’où elles renai- 
tront, tandis que les créatures supérieures, celles qui habitent le 
svarga au moment de la catastrophe, s’échappent définitivement 
vers des sphères d’où elles ne renaîtront plus. A l’incendie succède 
le déluge, second versant de la résorption cosmique qui permet de 
conserver ce qui reste en vue d’une recréation future. 

L'autre élément de cet épisode qui a spécialement retenu notre 
attention est le rôle joué par Bhima : auteur de l'incendie de la 
maison de laque, c’est lui aussi qui, dans la forêt, grâce à sa force 
physique extraordinaire, porte sa mère et ses quatre frères vaincus 
par l’épuisement. I les porte d’abord à travers une forêt où les 
étoiles lui servent encore de guides, puis dans une forêt si épaisse 
et par une nuit si profonde (après la traversée du Gange) qu’il 
ne trouve plus aucun repère pour s’orienter. [1 dépose son quintuple 
fardeau à terre au moment où il pressent la proximité d’un point 
d’eau qui lui permettra de désaltérer sa mère. Infatigable, 1 met 
sa force au service de sa famille, mais il semble que derrière cette 
force, il faille aussi voir Väyu, son père, qui est le souffle vital 
au moins autant que le vent : Bhima est la vie latente des 
Pändava et de Kunti dans leur course clandestine à travers la 


forêt; il est actif comme est actif Väyu pendant le pralaya 
cosmique. 
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8. Le meurtre par Bhima du raksas Hidimba et son mariage avec 
la sœur du raksas. Bhima continue à dominer la scène et son rôle 
ici ne peut être séparé de celui qu’il a joué dans l’épisode précédent. 
Les Pändava et leur mère se trouvent endormis — sauf Bhima qui 
veille sur eux — dans une forêt où règne le raksas Hidimba. Ce 
mangeur d'hommes est le symbole le plus évident de l’état de 
détresse — äpad — où se trouve la famille, de l’obstacle mortel 
qu’il faut surmonter avant le retour à une vie normale. Mais au 
raksas « dont ïl faut se garder » (selon la définition du terme que 
donne le Nirukta IV 18, comme l’a fait remarquer M. Malamoud), 
s’ oppose le gardien Bhima. La mise en scène est toutefois assez 
curieuse pour qu’on lui cherche une signification autre que roma- 
nesque : l'affrontement entre les deux géants se produit par l’inter- 
médiaire de la sœur du raksas, la räksast Hidimbä : c’est elle qui 
est chargée d’aller tuer les Pändava et leur mère endormis, tandis 
que le frère reste perché sur un arbre. Mais voyant Bhima veiller, 
elle tombe amoureuse de lui et veut en faire son mari au lieu 
de le tuer. Quand Hidimba se décide à aller voir pourquoi sa 
sœur tarde tant à lui apporter la chair humaine, c’est pour la défendre, 
elle une räksast, que Bhima provoque le raksas au combat 
disons, en termes de liens de parenté, que Hidimba refuse l’alliance 
avec les Pändava dont sa sœur lui offre l’occasion. H faut d’abord 
le tuer pour que Hidimbä puisse obtenir Bhima pour mari avec la 
permission de Yudhisthira : étrange mariage d’ailleurs, puisqu'il 
doit se renouveler chaque jour et cesser chaque nuit; il est, de plus, 
temporaire et doit cesser définitivement quand Hidimbä aura 
obtenu un fils de Bhima, Ghatotkaca, un vrai raksas dont l’appa- 
rence n’a rien d’humain. L’alliance refusée par Hidimba a ainsi 
produit son fruit et les Pändava auront en Ghatotkaca un « gardien » 
si dévoué qu’il se fera tuer à la place d’Arjuna pendant la grande 
bataille. 


Deux thèmes s’offrent ici à l’interprétation, qu’on ne peut pour 
le moment proposer que comme deux directions de recherche : 


— le rôle de la femme semble être symétrique de celui de la 
déesse dans les temples (on connaît, dans le Himachal Pradesh, 
une déesse Hidimbä, déesse de basses castes, qui a pour époux 
Bhima) : elle devrait tuer à la place de son frère, comme la déesse 
à la place du dieu, mais ceux qu’elle doit tuer ne sont pas des 
asura mais les représentants du dharma; aussi se change-t-elle 
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en salvatrice, tandis que son frère joue le rôle inverse de l’avatära, 
descendant — avatirya — de son arbre pour anéantir le dharma. 


__ Je rôle de Bhima. Sans doute il représente la force, comme 
toujours, et c’est à ce titre qu’il peut se mesurer avec un raksas. 
Mais le mariage avec Hidimbä qui l’aime et l'alliance qu’il assure 
au camp du dharma avec le raksas Ghatotkaca semblent inviter à 
aller plus loin dans l'interprétation. On suggérait l’an dernier, 
sans doute un peu trop rapidement pour être convaincant (cf. 
Annuaire 1969-1970 p. 171), que Bhima correspondait au niveau 
purement séculier de la religion, dans la mesure où il se faisait 
(dans MhBh, XII 167) l'avocat du käma et possédait la force. On 
peut essayer de préciser davantage à partir du présent récit : 
d’une part, et quoique dans une situation de détresse, sa conduite 
ne s'inspire nullement des principes d’artha définis ci-dessus. 
Elle est à la fois faite de force brute et de service du dharma : 
nulle ruse, nulle « politique »; elle est particulièrement attentive 
à défendre les femmes (ici Hidimbä, plus tard Draupadi). Elle 
n’a rien non plus de royal, comme celle d’Arjuna qui commande 
dans le combat. I1 semble qu’on puisse la comprendre surtout par 
opposition avec celle de Yudhisthira qui évite tout recours direct 
à la force, dont l'idéal dharmique est toujours à demi tourné vers 
le renoncement et la poursuite de la délivrance. Bhima est exacte- 
ment l’autre face de la religion vue dans la perspective de l’hin- 
douisme classique : celle qui, soumise au but suprême qu'est la 
délivrance, n’en vise pas moins des buts plus terrestres, plus 
immédiatement désirables. Elle n’est pas une religion moins pure; 
elle peut au contraire même être plus strictement orthodoxe 
quand il s’agit du brahmane dont toute la pratique religieuse reste 
centrée sur le sacrifice védique; mais elle est au niveau de l’ahañkära 
et non à celui de l’ätman. Dans l’univers de la bhakti classique, le 
sacrifice de type védique relève du pur käma de l'individu égoïste : 
« que celui qui désire le ciel sacrifie ». En même temps, ce niveau 
religieux est nécessairement allié à la force et à la violence : force 
défensive et offensive, violence qui abat l’ennemi ou la victime 
sacrificielle (l’un finissant par être assimilé à l’autre). Si bien que, 
alors que chez le brahmane il requiert une extrême pureté, il ne peut 
subsister sans une certaine dose d’impureté. I semble qu’il y ait 
tout cela dans le personnage de Bhima et qu’il faïlle ainsi concevoir 
sa complémentarité avec Yudhisthira. L'épisode qui fait suite au 
Hidimbaparvan et relate un autre meurtre de raksas par Bhima 
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va tout à fait dans ce sens : le meurtre de Baka est en effet destiné 
à sauver un brahmane et sa famille que le raksas veut dévorer et, 
par la même occasion, à sauver tout le pays qu’un mauvais roi a 
pratiquement livré au pouvoir du raksas. 


En dehors des séminaires consacrés au MhBh, nous avons eu un 
exposé magistral de M. Malamoud sur la notion de $esa. Comme on 
espère la publication prochaine de ce texte, on ne le déflorera pas 
en en donnant ici un résumé. D’autre part, le P. Hänggi nous a 
exposé les conclusions du travail sur Vasistha et Vi$vämitra qu’il a 
fait en vue d’un doctorat de 3° cycle. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— La Philosophie de Mandana Miéra, vue à partir de la 
Brahmasiddhi, Publications de l’École française d’Extrême- 
Orient, vol. LXXVI, Paris 1969, 343 p. 


— «The Story of Arjuna Kärtavirya without reconstruction », 
Puräna, vol. XII, No. 2 July, 1970, précédé de « Letter to the Editor» 
Puräna, vol. XII, No. 1, January 1970. 


— Compte rendu de Lambert Schmithausen, Mandanamisra’s 
Vibrahmavivekah, mit einer Studie zur Entwicklung der indischen 
Irrtumslehre (Wien 1965), in Journal Asiatique, t. XCLVI, année 
1968, fasc. 3-4, p. 465-467. 
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Conférence de Mlle Anne-Marte ESNOUL 


Mardi 17 h. — La notion de Brahman dans la pensée religieuse 
indienne. 


Ce cours, introduction à l’étude des religions de l’Inde, s’est 
accompagné de la bibliographie nécessaire et, dans la mesure du 
possible, de la présentation des ouvrages recommandés. H était 
axé, cette année, sur une notion essentielle de la pensée indienne : 
celle du Brahman. 

Aux temps védiques, lorsque l’ordre du sacrifice avait pour but 
premier de reproduire et, par cette reproduction même, de main- 
tenir l’ordre cosmique, le Brahman a d’abord été la prière efficace. 
De son origine, il conservera toujours d’étroits rapports avec la 
notion de Parole. Le terme désignait aussi l’homme qui savait 
manier cette prière; d’où l’appellation traditionnelle de la classe 
sacerdotale. 

L’idée d’efficacité introduit celle d’énergie et, bientôt, d'énergie 
universelle, d’énergie-totalité, garante de l’univers et identique à 
lui. De ce Brahman-totalité au neutre va surgir, dans la perspective 
de la création, un démiurge que désignera cette même appella- 
tion, habituellement donnée sous la forme du nominatif masculin 
Brahmäâ. Mais le Brahman neutre lui demeure sous-jacent; c’est 
lui l’élément important des grands textes spéculatifs. Les upanisad, 
contemporaines, pour les plus anciennes, de l'apparition du 
bouddhisme, vont découvrir une nouvelle totalité d’ordre spirituel, 
l’Aiman, Soi universel auquel s’identifie l’âätman, soi individuel. 
Comme deux totalités s’exclueraient, la seule solution possible 
intervint, toute naturelle dans l’atmosphère upanisadique qui 
procède par rapprochements et identifications : l’assimilation 
de l’une à l’autre, de l’Atman au Brahman. 

À partir du vie siècle avant notre ère, parallèle au brahmanisme 
dont il était issu, le bouddhisme, cependant, avait poursuivi sa 
. voie, indifférent à ces rapports qui forment la trame des spécula- 
tions upanisadiques; mais, en lignée brahmanique, tout en main- 
tenant son étroite parenté avec l’idée de non-dualité (advaita) 
de tout ce qui existe, le Brahman, l’Un sans second, va s’insérer 
dans des contextes parfois très différents de ceux qui l’accompa- 
gnaient tout d’abord. En effet, dans la période avoisinant notre 


‘ 
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ère, vont se propager les cultes de dévotion (bhakti) à une divinité 
préférée qu’on tend de plus en plus à considérer comme divinité 
suprême, mais, méme là, la notion de Brahman conservera toute 
son importance, Tantôt elle demeure fidèle à son contenu plus 
ancien, telle une réalité primordiale supérieure, en filigrane au 
dieu personne; tantôt la Personne Suprême lui est assimilée — 
et cette identification d’une Personne Suprême à un Absolu 
impersonnel n’est pas sans présenter de nombreuses difficultés 
d'interprétation — tantôt 1a Personne déborde entièrement 1a 
totalité impersonnelle mais c’est, finalement, le cas le plus rare. 
La Personne Supréme elle-même échappe d’ailleurs tellement à 
toute définition, fûüt-ce approximative, qu’il est bien difficile 
d’y voir autre chose que 12 transposition dans un autre vocabulaire 
de la vieille notion triomphant en Inde depuis mille ans avant 
notre ère. 

Quant au bouddhisme qui, à la période presque exclusivement 
éthique de ses débuts, semblait Vavoir écarté de ses préoccupa- 
tions, il va, dans ses discussions métaphysiques des premiers 
sièdes de l'ère, défendre aussi l'idée d’une réalité ultime, la vacuité 
universelle (éunyaté). Or, tout bien considéré, on peut être tenté 
d’y retrouver comme Yempreinte en creux de la totalité-plénitude 
qu'était l’Absolu impersonne des upanisad et de leur héritier 
le plus direct, le Vedänta, tout particulièrement cdui de Sañikara 
(vint1xt siècles), 

En cherchant à suivre idée du Brahman à travers la pensée 
indienne, on constate donc que c’est généralement en référence 
à elle que s’ordonnent les différentes positions religieuses qui se 
sont succédé au cours des âges. 

Nous nous sommes efiorcés, cette année, de prendre conscience 
de sa présence, parfois tacite, sous les aspects qu’elle a revêtus 
depuis les premières manifestations qu’on en connaisse jusqu’à 
l'époque moderne, 


Auditeurs assidus : Me Duaux, Girarnix, Micuez, Le Roux, 
Picaarn, Siuras; MM. Baemièee, Crex, Rowanesco, TERTRAIs. 


Mercredi 9 h. — Un teste visnouite : Le Nôréyontya Parvan du 
Mahôbhôärats. 


Parmi Îles textes les plus récents du Mahébhärata — il n’est 
probablement pas antérieur au 11f siècle de notre ère — figure 


11, 
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le Nârâyantya Parvan, suite de dix-huit chapitres consacrés à une 
forme particulière du visnouisme, le mouvement pâñcarâtra. 
Par son aspect dévotieux, très caractéristique des environs de notre 
ère, ce mouvement se révèle proche de l’atmosphère de la Bhagavad 
Gîtâ, autre fragment plus ancien de l’Épopée. 

L’une des originalités du pâñcarâtra consiste dans le fait qu’il 
mêle au culte mythologique traditionnel des avatära (descentes) 
de Visnu, une interprétation qui rende compte métaphysiquement 
de l’immutabilité foncière du dieu suprême et de ses interventions 
dans l’univers. 

Les avatâra se présentent comme des incarnations, souvent 
partielles, parfois totales, de la divinité, dans un but donné, en 
particulier, comme le dit la Gft& «lorsque l’ordre chancelle ». 
H s’agit donc là d’un rétablissement du dharma, de l’ordre cos- 
mique et moral — ces deux aspects étant inséparables l’un de 
l’autre dans la pensée indienne. 

La théorie des expansions divines (vyäha) qu’expose le Nârâya- 
nîya Parvan se situe dans une perspective cosmogonique. Elle 
tente d’expliquer l'insertion dans le Temps de l’Absolu intemporel : 
au-dessous d’un Visnu-Nârâyana, totalité immuable, personnelle, 
pas très éloignée à tout prendre du Brahman-Totalité des upanisad, 
se dégage quatre expansions (vyGha) qui prennent en charge le 
processus créateur et la protection du monde créé — restant 
bien entendu que, dans la pensée indienne, la création est toujours 
une systi (émanation) à partir d’un principe préexistant. 

Des quatre manifestations, la première, Vâsudeva, se présente 
comme supérieure aux trois autres. Vâsudeva dégage Samkarsana 
dont émane Pradyuma qui, à son tour, engendre Aniruddha. 
À partir de celui-ci commence la création dite «grossière », par 
l'entremise de Brahmâ qui retrouve ainsi son rôle traditionnel 
de démiurge. 

Aux quatre formes divines appartient toute activité; autre trait 
caractéristique : le texte les assimile à des principes constitutifs 
de la philosophie du sâmkhya. 

Quant à Visqu-Nârâyana, immuable par nature, il échappe en 
tant que tel à tout effort de connaissance humaine — ou même 
divine — à moins que, par faveur spéciale, il ne se dévoile à l’un 
de ses fidèles. 

Les sept premiers chapitres du Nârâyanîya Parvan, que nous 
avons traduits dans l’année, insistent sur l’inaccessibilité du Dieu 
suprême que ni sacrifices ni austérités ne permettent d'approcher, 
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mais seulement la concentration de la pensée sur lui, qui entraîne 
en retour le don de sa grâce. À cette position de principes se mêle 
la description d’un mystérieux continent blanc habité par des 
êtres également blancs qui adorent ce Nârâyana, invisible à qui 
n’est pas son dévot exclusif. 

Dans la même perspective se place l’esquisse d’une opposition 
entre la religion traditionnelle, celle du sacrifice védique, (pravwrtti) 
et la forme religieuse qui, aux environs de notre ère, devient 
prépondérante dans certains milieux, la nivrtti, c’est-à-dire la 
suspension des activités rituelles, compensée par l’intensité de la 
méditation et de la dévotion au Dieu unique par delà toutes ses 
manifestations. 

Le cours a été consacré à une lecture cursive du texte, accompa- 
gnée d’explications touchant les nombreuses légendes et les non 
moins nombreuses allusions à des faits de civilisation, parfois 
même extérieurs au vispouisme; en effet, les passages étudiés 
présentent toutes les caractéristiques de l’épopée indienne, avec 
des digressions et des notations qui pourraient sembler contra- 
dictoires à qui oublierait que les exigences du raisonnement indien 
ne sont pas identiques aux nôtres. 

En dehors du cours, en très petit groupe, nous nous sommes 
réunis chaque semaine plusieurs heures pour mettre en une forme 
présentable et annotée les cinq premiers chapitres. 

Nous avons suivi deux éditions récentes de Poona; elles concor- 
dent presque entièrement sinon que l’une s’accompagne de notes. 
Nous avons utilisé par aïlleurs, trois autres éditions indiennes, 
dont la grande édition critique. H nous est arrivé de corriger notre 
texte à l’aide de cette dernière, mais dans bien des cas nous avons 
préféré une autre version, le critère de l'édition critique étant la 
fréquence de la forme adoptée plus que la concordance avec le 
sens général du passage. 


Élèves titulaires : Miles Eczer, LAMY. 
Auditeurs assidus : Mmes DEvizers, LE BONHEUR, PERSEVAL; 
Miies BLancHARD, DuauyY; MM. Goparp, VINET. 
Jeudi 9h. à 11 h. — Préparation à l’étude des textes religieux 
sanskrit. 


Comme chaque année, les trois premiers mois ont été consacrés 
à familiariser les élèves avec le maniement d’un outil nécessaire 
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à l'étude de la pensée religieuse indienne, c’est-à-dire la langue 
sanskrite. 

Après ce temps — un minimum — on peut aborder des textes 
faciles. Cette année, nous avons surtout travaillé sur des fragments 
de l'Épopée, réservoir inépuisable de toutes les traditions indiennes. 

Ces textes présentent l’avantage d’entraîner à des explications 
touchant la civilisation indienne en général et la religion, en 
particulier, explications qui débordent largement le cadre des 
passages envisagés. Pour en saisir la signification, il faut pouvoir 
les réintroduire dans un contexte souvent très vaste où la mention 
de tel personnage épisodique amène à évoquer d’autres légendes 
ou un ensemble de coutumes qui, seules, éclairent le sens littéral. 

On a tout intérêt à utiliser des passages simples qui puissent 
très vite se lire assez couramment; cela permet d’en voir une plus 
grande quantité et de soulever à leur sujet le plus de questions 
possible. C’est ce que, tout particulièrement cette année, nous 
avons cherché à faire les élèves et moi. 


Auditeurs assidus : Mme PLouin; Miles BÉGUELEIN, BERTEAUX, 
Bessés, Duauy, MARINETTI, SIMIAN, WicHENEY; MM. BARRIÈRE, 
CREN, GIRARD, Li1BRIZZI, ROMANESCO, ROUDEAU, TERTRAIS. 
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Conférence de Swâm: SHRADDHANANDA GIRI 


En Inde, ül existe, en dehors des études à l’Université, des études 
traditionnelles que font les élèves dans des écoles qui, en général, 
portent le nom de «chatuspâthi» et où enseignent les savants 
brahmins. Les élèves étudient uniquement par l'intermédiaire 
de textes en sanskrit et explorent les commentaires également en 
sanskrit. Le but de ce genre d’étude est de permettre à un élève 
assidu d’avoir un accès direct aux textes traditionnels. 

Dans les écoles traditionnelles, un élève, en principe, appro- 
fondit d’abord sa connaissance dans une matière choisie. I se fami- 
liarise avec le langage philosophique, ce qui lui permet ultérieure- 
ment d’explorer les autres branches de la connaissance. 

A notre École des Hautes Études, malgré le manque de connais- 
sances suffisantes de la langue sanskrite, malgré le manque de 
livres nécessaires, les élèves assidus n’ont pas manqué de courage, 
ni de persévérance pour suivre les cours sur le Védânta cette 
année. 

Parmi les six branches de la philosophie indienne, c’est surtout 
le Samkhya et le Védânta qui sont utilisés par la plupart des 
aspirants hindous pour leur libération. Mais tous les grands philo- 
sophes, qu’ils soient védantins, shamkhyas, ou naïyayikas, ont 
cherché dans les Upanishads un appui pour leur propre pensée. 


Le Védânta se compose de : 
1. Les Upanishads. 


2. Les Brahma-sûtras, qui ont pour but d’expliquer les points 
contestés, apparemment équivoques, ou les paroles dont le sens 
est le moins explicite dans les Upanishads. 


Çankarâchârya, le révélateur de la notion d’Advaïta (non-dua- 
lisme) a fait une œuvre monumentale et fondamentale en tant que 
commentaires à la fois sur les Upanishads et sur les Brahma- 
sûtras. Les autres doctrinaires, tels que Râmânuja et Madhwâchärya 
ont fait également des commentaires sur le Védânta pour déve- 
lopper les notions de Vishistadvaïta (non-dualisme mitigé) et Dvaïta 
(dualisme), mais Çankarâchârya a démontré par son propre génie, 
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par une logique très précise et par six indices (tâtparyalingam) 
que le sens des Upanishads, malgré certaines contradictions appa- 
rentes, c’est l’Advaïta, Brahman principe unique, une seule 
existence à travers toutes les manifestations; ces dernières n’ayant 
pas une existence propre ne sont qu'illusoires. Ainsi Çankara 
a développé la doctrine de Mâyä, doctrine de l’IHusion, en donnant 
l’exemple du cordon et du serpent. 

En vue de cette étude sur le Védânta, nous avons choisi cette 
année comme texte préliminaire Védénta Sära («Résumé du 
Védânta») par Sadânandayogindra (xvi® siècle). Ce livre n’est 
pas volumineux, mais une étude sérieuse du texte avec ses commen- 
taires donne les idées principales concernant la notion d’Advaïta- 
Védânta. Nous avons choisi également un autre texte intitulé 
Vaçaparichéda (Kârikâvali). Ce texte est un condensé des deux 
doctrines nommées nyaya et baïçecika. L’étude de ce texte fami- 
liarise l’élève avec le langage philosophique et avec une construc- 
tion logique par laquelle furent développés la plupart des commen- 
taires de toutes les doctrines et de toutes les philosophies indiennes. 
C’est pourquoi en Inde, on dit que le nyaya, c’est la lampe pour 
éclairer toutes les doctrines (çastras). Mais le nyaya et le baïçecçika 
ne se bornent pas à formuler un système de logique; ils dévelop- 
pent aussi de leur côté une pensée métaphysique. En réalité, les 
aspirants hindous ne suivent guère ces deux doctrines pour la 
libération (mokça). Mais un élève tire un bénéfice de ces deux sys- 
tèmes pour mieux comprendre ou mieux défendre sa pensée d’une 
manière structurée. 


Védänta Sûra. 


Dans son livre, l’auteur, Sadânandayogindra, a formulé le 
Védânta en quatre points principaux : 

1. Adhikâri, celui qui a le droit. 

2. Biçaya, sujet de cette étude. 

3. Sambandha, relation entre l'écriture et son sujet. 

4. Prayojana, nécessité de cette étude. 


Étudier quelque chose, c’est pour apprendre; apprendre, ici, 
ce qu'est en vérité cette Création, le monde et soi-même. On 
étudie le reste (monde matériel, sensoriel. . .) parce qu’il se rapporte 
à notre Moi. Finalement, l’étude du Védänta, c’est l’étude de soi- 
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même. On n’étudie pas quelque chose qui est parfaitement connu; 
on n’étudie pas non plus ce qui est totalement inconnu. On étudie 
plutôt ce qu’on connaît imparfaitement, une chose sur laquelle 
on a des doutes et que l’on veut approfondir. Adhikâri ou aspirant, 
c’est celui qui veut approfondir. En ce qui concerne les qualités 
d’un aspirant, on trouve des opinions tout à fait différentes, sinon 
contradictoires. 

Râmänuja a déclaré qu’un aspirant doit d’abord étudier la partie 
Karmamimäângsa du Véda, c’est-à-dire les actions dans la vie 
laïque, avec ses fruits transitoires, ainsi par expérience il s’aperce- 
vra de l’impermanence de ces fruits, il cherchera un fruit stable; 
il aura le sentiment du renoncement au fruit de ses actions mon- 
daines, et ensuite il aura accès par la maturité à la connaissance 
de Brahman ou Réalité Suprême. Donc Râmânuja insiste d’abord 
sur la connaissance de l’action mondaine, c’est-à-dire la connais- 
sance de Karmamimângsa. Râmânuja veut dire que la karmami- 
mângsa, le Véda, et le Védânta ou Brahmamimängsa (les Upa- 
nishads) sont une écriture unique qu’il faut étudier par la première 
partie, c’est-à-dire le karma, (action); et seulement ensuite on étu- 
diera la deuxième partie, Jnana, c’est-à-dire la connaissance : soit la 
connaissance de Brahman dépend de la connaissance des actions 
mondaines. En bref, l’homme doit d’abord faire les expériences, 
les actions mondaines de la vie. [1 acquiert ainsi la maturité néces- 
saire pour la suite — la connaissance suprême. 

Tandis que Çankara a démontré que la première partie, Karmami- 
mângsa et la deuxième partie, Brahmamimângsa sont deux écritures 
tout à fait différentes et que Brahmanmimângsa ne dépend pas 
de la connaissance de Karmamimângsa. 


Les qualités qui sont nécessaires à un aspirant sont les sui- 
vantes : 


1. Distinction entre le permanent et l’impermanent. 
2. Détachement du fruit des actions. 

3. Maîtrise de soi. 

4, Mumukça, désir de libération. 


IL existe dans tous les pays et à toutes les époques une catégorie 
d’aspirants pour qui la connaissance paraît très sèche. Il est diffi- 
cile pour eux de goûter la joie qui existe dans la connaissance. 
C’est pourquoi ils mettent en relief les sentiments de dévotion; 
ils y trouvent la paix; le sentiment d’amour joue un rôle prépon- 
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dérant dans leur voie de libération. Pour eux la connaissance 
qui offre l’apparence d’une sorte d’ascèse, bien qu’en réalité elle 
soit finalement une joie, se trouve au second plan pour l’évolution 
spirituelle. Donc en bref, ceux qui suivent Râmânuja se contentent 
de développer un idéal comprenant une relation de Seigneur à 
serviteur, soutenue par la dévotion ou l’amour mystique. 

Tandis que ceux qui suivent Çankarâchârya mettent l'accent 
sur l’unité entre l’aspirant et son idéal, Brahman. L’aspirant 
devient son idéal, Brahman. A cause de ces deux notions opposées 
dans le développement du Védânta, on trouve aussi deux biçayas, 
deux sujets de recherche. Pour ceux qui pratiquent l’adoration, 
1 faut un «ishta», divinité d’élection; il faut une relation entre leur 
ishta et eux; il faut également qu’il y ait une relation entre leur 
ishta et la Création (le monde phénoménal); il faut qu'il y ait 
connaissance de leur ishta. 

À ce propos, Râmânuja avait insisté sur ce fait que tout ce que 
peut savoir l’homme par son esprit, c’est toujours avec un biçeça 
(particularité); une expérience visuelle par exemple, comprend 
une particularité, telle la couleur, etc. Ainsi quand l’esprit connaîtra 
son ishta ou la réalité suprême, ïl le connaîtra obligatoirement 
avec certains biçeças (particularités). Cet Ishta est Brahman, 
qui signifie grand (sous-jacent), qui a comme corps : 1° chit, 
les êtres conscients (Jivas), et 2° achit, le monde phénoménal, 
non conscient. Et ce Brahman est source de toutes les qualités, 
telles que omniscience, omnipotence, omniprésence, charité, 
bonté, pitié, autorité sur toutes les créatures, etc. En plus l’aspirant 
découvrira également les relations entre lui (petit, anu) et son 
Ishta (plus grand, bivu), en tant que Seigneur et serviteur. 

Ainsi selon sa propre optique, Râmânuja explique des mots du 
Védänta, tels que nirguna (hors des gunas, de toutes les particula- 
rités), comme aspect de Brahman, autrement que Çankara. N 
interprète le mot nirguna de la manière suivante : Brahman 
hors de toutes les mauvaises qualités, telles que cruauté, limita- 
tions, etc., et non pas dépourvu de tous les attributs, donc ül n’est 
pas absolu. 

Tandis que Çankara a démontré que le sujet c’est de découvrir 
l'unité entre Jiva et Brahman. Mais cette connaissance est diffé- 
rente de celle de Râmânuja. Il ne s’agit pas de connaître Brahman, 
ce qui est du domaine de l’esprit, mais de le devenir. Selon Çankara, 
la connaissance de Brahman n’est pas une fonction de l'esprit, 
mais par contre une élimination de toutes les fonctions de l’esprit, 
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élimination volontaire des structures mentales (samädhi) et ensuite 
Brahman apparaît seul, sans manifestation, tel qu’il était toujours. 
Comme lorsque le miroir qui reflète un visage est brisé, le visage 
seul demeure. C’est pourquoi Çankara a formulé cette théologie 
négative, «neti, neti», «pas cela, pas cela». C’est le domaine de 
lesprit, mais l’esprit ne peut pas faire comprendre « c’est cela » 
d’une manière positive, car Brahman est nirviçeça, sans attribut; 
le domaine de l'esprit est saviçeça, avec attributs. C’est pourquoi 
Çankara a pris le sens direct du mot nirguna, sans attribut; et il a 
pris également le sens direct de la parole védantique « Aham 
Brahmäâsmi » (Je suis Brahman), qui signifie l’unité avec le Brahman. 
Tandis que Râmânuja avait pris cette parole comme un encoura- 
gement pour les aspirants et non pour le but de l’évolution spiri- 
tuelle. 

En ce qui concerne la relation entre l’Écriture et 1’Ultime 
Réalité, Brahman, on trouve aussi une discorde profonde et signi- 
ficative entre les deux doctrinaires antagonistes, Çankarâchârya 
et Râmânuja. H y a un point commun entre eux, c’est que l’Écriture 
est le révélateur de l’Ultime Réalité. Le rôle de l’Écriture c’est 
de révéler ce qui ne peut pas être découvert par nos sens, par notre 
esprit. Donc c’est par l’Écriture seulement que l’homme apprend 
l’unité de Brahman avec le Jiva ou le monde phénoménal (Advaïta). 

Mais selon Râmäânuja, l’Écriture (les Upanishads) nous fait 
connaître l’Ultime Réalité comme saguna, avec guna (qualité), 
avec des particularités. Il donne l’argument suivant : les Upanishads 
sont les paroles divines, shabda. Les paroles n’ont pas la possibilité 
de faire connaître quelque chose sans particularité. Les paroles 
sont composées de mots, préfixes et suffixes; les sens des racines 
changent selon les préfixes ou les suffixes. De plus, tout ce qu’on 
peut exprimer par des mots, c’est toujours avec une particularité; 
pour une vache ou un pot par exemple, on parlera d’une vache 
noire ou blanche; d’un pot rond ou ovale. Donc quand l’Écriture 
révèle l’Ultime Réalité, cette Réalité doit être avec biçeça, c’est-à- 
dire, particularité, qualité, attribut. Ces qualités sont celles que nous 
avons définies ci-dessus (cf. p. 4, omniprésence.). 

Tandis que Çankarâchâärya a donné les arguments suivants : 
bien que le rôle des Écritures soit de révéler l’Ultime Réalité, 
Brahman, elles ne révèlent pas cette Réalité d’une manière positive 
ou directe. Elles la démontrent plutôt par une théologie négative, 
«neti, neti» (pas cela, pas cela). Les Upanishads expliquent d’abord 
la Création ou monde phénoménal à partir de Brahman, en citant 


— 170 — 


dérant dans leur voie de libération. Pour eux la connaissance 
qui offre l'apparence d’une sorte d’ascèse, bien qu’en réalité elle 
soit finalement une joie, se trouve au second plan pour l’évolution 
spirituelle. Donc en bref, ceux qui suivent Râmânuja se contentent 
de développer un idéal comprenant une relation de Seigneur à 
serviteur, soutenue par la dévotion ou l’amour mystique. 

Tandis que ceux qui suivent Çankarâchârya mettent l’accent 
sur l'unité entre l’aspirant et son idéal, Brahman. L’aspirant 
devient son idéal, Brahman. A cause de ces deux notions opposées 
dans le développement du Védânta, on trouve aussi deux biçayas, 
deux sujets de recherche. Pour ceux qui pratiquent l’adoration, 
il faut un «ishta», divinité d’élection; il faut une relation entre leur 
ishta et eux; il faut également qu’il y ait une relation entre leur 
ishta et la Création (le monde phénoménal); ïl faut qu’il y ait 
connaissance de leur ishta. 

A ce propos, Râmânuja avait insisté sur ce fait que tout ce que 
peut savoir l’homme par son esprit, c’est toujours avec un biçeça 
(particularité); une expérience visuelle par exemple, comprend 
une particularité, telle la couleur, etc. Ainsi quand l’esprit connaîtra 
son ishta ou la réalité suprême, ïl le connaîtra obligatoirement 
avec certains biçeças (particularités). Cet Ishta est Brahman, 
qui signifie grand (sous-jacent), qui a comme corps : 1° chit, 
les êtres conscients (Jivas), et 2° achit, le monde phénoménal, 
non conscient. Et ce Brahman est source de toutes les qualités, 
telles que omniscience, omnipotence, omniprésence, charité, 
bonté, pitié, autorité sur toutes les créatures, etc. En plus l’aspirant 
découvrira également les relations entre lui (petit, anu) et son 
Ishta (plus grand, bivu), en tant que Seigneur et serviteur. 

Ainsi selon sa propre optique, Râmânuja explique des mots du 
Védânta, tels que nirguna (hors des gunas, de toutes les particula- 
rités), comme aspect de Brahman, autrement que Çankara. NH 
interprète le mot nirguna de la manière suivante : Brahman 
hors de toutes les mauvaises qualités, telles que cruauté, limita- 
tions, etc., et non pas dépourvu de tous les attributs, donc il n’est 
pas absolu. 

Tandis que Çankara a démontré que le sujet c’est de découvrir 
l'unité entre Jiva et Brahman. Mais cette connaissance est diffé- 
rente de celle de Râmânuja. I ne s’agit pas de connaître Brahman, 
ce qui est du domaine de l’esprit, mais de le devenir. Selon Çankara, 
la connaissance de Brahman n’est pas une fonction de l'esprit, 
mais par contre une élimination de toutes les fonctions de l'esprit, 
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élimination volontaire des structures mentales (samädhi) et ensuite 
Brahman apparaît seul, sans manifestation, tel qu’il était toujours. 
Comme lorsque le miroir qui reflète un visage est brisé, le visage 
seul demeure. C’est pourquoi Çankara a formulé cette théologie 
négative, «neti, neti», «pas cela, pas cela ». C’est le domaine de 
l’esprit, mais l’esprit ne peut pas faire comprendre « c’est cela » 
d’une manière positive, car Brahman est nirviçeça, sans attribut; 
le domaine de l'esprit est saviçeça, avec attributs. C’est pourquoi 
Çankara a pris le sens direct du mot nirguna, sans attribut; et il a 
pris également le sens direct de la parole védantique « Aham 
Brahmäâsmi » (Je suis Brahman), qui signifie l’unité avec le Brahman. 
Tandis que Râmânuja avait pris cette parole comme un encoura- 
gement pour les aspirants et non pour le but de l’évolution spiri- 
tuelle. 

En ce qui concerne la relation entre l’Écriture et 1’Ultime 
Réalité, Brahman, on trouve aussi une discorde profonde et signi- 
ficative entre les deux doctrinaires antagonistes, Çankarâchârya 
et Râmânuja. I y a un point commun entre eux, c’est que Écriture 
est le révélateur de l’Ultime Réalité. Le rôle de l’Écriture c’est 
de révéler ce qui ne peut pas être découvert par nos sens, par notre 
esprit. Donc c’est par l'Écriture seulement que l’homme apprend 
l’unité de Brahman avec le Jiva ou le monde phénoménal (Advaïta). 

Mais selon Râmäânuja, l’Écriture (les Upanishads) nous fait 
connaître l’Ultime Réalité comme saguna, avec guna (qualité), 
avec des particularités. I donne l’argument suivant : les Upanishads 
sont les paroles divines, shabda. Les paroles n’ont pas la possibilité 
de faire connaître quelque chose sans particularité. Les paroles 
sont composées de mots, préfixes et suffixes; les sens des racines 
changent selon les préfixes ou les suffixes. De plus, tout ce qu’on 
peut exprimer par des mots, c’est toujours avec une particularité; 
pour une vache ou un pot par exemple, on parlera d’une vache 
noire ou blanche; d’un pot rond ou ovale. Donc quand l’Écriture 
révèle l’Ultime Réalité, cette Réalité doit être avec biçeça, c’est-à- 
dire, particularité, qualité, attribut. Ces qualités sont celles que nous 
avons définies ci-dessus (cf. p. 4, omniprésence..). 

Tandis que Çankarâchârya a donné les arguments suivants : 
bien que le rôle des Écritures soit de révéler l’Ultime Réalité, 
Brahman, elles ne révèlent pas cette Réalité d’une manière positive 
ou directe. Elles la démontrent plutôt par une théologie négative, 
«neti, neti» (pas cela, pas cela). Les Upanishads expliquent d’abord 
la Création ou monde phénoménal à partir de Brahman, en citant 
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présence des cultes isiaques dès cette époque dans la vallée du Rhône. 
H. Vertet souligne l'importance de l’œuvre du potier lyonnais 
Felix, en activité au 1°T siècle de notre ère, qui est l’auteur de plu- 
sieurs médaïllons isiaques. À partir du début du 11° siècle, les centres 
arvernes de production céramique se seraient inspirés des motifs 
isiaques des médaillons rhodaniens. I se pourrait que l’implanta- 
tion des religions orientales dans les cités arvernes ait été plus géné- 
rale qu’on ne le supposait. Un examen des autres documents égyp- 
tiens ou égyptisants exhumés en Auvergne ne nous a pas permis 
de mettre en évidence des repères chronologiques certains. 

L'examen de l'important ouvrage de Günter Grimm, Die Zeu- 
gnisse ägyptischer Religion und Kunstelemente im rümischen 
Deutschland (— Collection Études préliminaires aux religions 
orientales dans l’Empire romain), t. XII, Leiden 1969, a été amorcé; 
il sera poursuivi l’an prochain. 

Au cours du dépouillement du catalogue de R. Fleischer, Die 
rômischen Bronzen aus Üsterreich, Mainz 1967, 221 p., 133 pl. 
3 cartes, on a pu constater qu’un grand nombre de petits bronzes 
égyptiens ou égyptisants ont été trouvés en Autriche. I serait inté- 
ressant que soit dressé un jour le répertoire de tous les témoignages 
des cultes isiaques dans ce pays. 

Plus à l'Est, nous nous sommes arrêtés aux cultes égyptiens en 
Roumanie, sur lesquels l'exposition organisée à Cologne en 1969 : 
Rômer in Rumänien, Austellung des Rüômisch-Germanischen 
Museums Kôln und des Historichen Museums Cluj, Kunsthalle 
Kôüln, 12. Februar bis 18. Mai 1969, avait attiré l’attention. Plusieurs 
publications ont été examinées à ce propos : D. M. Pippidi, « Sur la 
la diffusion des cultes égyptiens en Scythie Mineure », dans Studii 
Clasice, VI, 1964, p. 103-118, 3 fig. qui recense les témoignages 
épigraphiques du culte isiaque dans les grands ports du littoral 
roumain de la mer Noire; A. Popa, « Nouvelles données concernant 
les cultes de Men et de Jupiter-Ammon dans la Dacie Supérieure », 
dans Latomus, 24, 1965, p. 551-564, 10 fig.; en ce qui concerne 
Constanza, l’antique Tomi, un inventaire rapide avait été dressé 
par M. Danoff (article Tomi, dans Pauly-Wissowa, Realencyclopädie 
. der Classischen Altertumswissenchaft, Supplementband IX, 1962, 
col. 1397-1428) ; pour les sculptures isiaques de Tomi, on a rappelé 
l’étude de G. Bordenache, « Contributi per una storia dei culti e 
dell” arte nella Tomi d’età romana », dans Studii Clasice, VI, 1964, 
p. 155-178, 21 fig. Une tête de jeune garçon trouvée à Drobeta 
porte une curieuse coiffure qui évoquerait la mèche égyptienne de 
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l'enfance (cf. G. Bordenache, « Correnti d’arte e riflessi d’ambiente 
su alcuni ritratti del Museo Nazionale di Antichità », dans Dacia. 
Revue d’ Archéologie et d’Histoire ancienne, Bucarest, N. S. II, 
1958, p. 277-280, fig. 6-7). Un intéressant moule en terre cuite mis 
au jour dans l’antique Apulum est orné sur une face des représen- 
tations d’Esculape et d'Hygie, sur l’autre d’un buste de Sérapis 
(voir A. Popa, « Serapis, Esculap si Higya pe un tipar de la Apulum », 
dans Studii si cercetäri de Istorie Veche, 10, 1959, p. 469-473, 
1 fig.). Quelques références sur les cultes égyptiens dans l’ancienne 
Tyras ont été réunies par E. Diehl (article Tyras, dans Pauly- 
Wissowa, R. E., Band VII A, 2, 1943, col. 1859). Lors des fouilles 
d’un temple hellénistique à Istros, on a exhumé un vase en terre 
cuite émaïllée à décor égyptisant (cf. G. Bordenache, « Nuovi docu- 
menti sui culti di Istros in epoca ellenistica », dans Studii Clasice, 
IX, 1967, p. 143-151); il s’agit en fait d’un vase de la série dite 
« de Mit-Rahineh ». 

Pour d’autres secteurs de la mer Noire et des régions voisines, 
on tiendra compte de divers objets égyptiens ou égyptisants décou- 
verts ces dernières années dans la Russie méridionale. Outre ceux 
qui ont été commentés dans Orientalia 27, 1958, p. 97; 32, 1963, 
p. 209-210; 35, 1966, p. 170-171, on a considéré plusieurs études 
relatives à ce matériel, signalées particulièrement à notre attention 
par notre collègue I. S. Katznelson; O. A. Mahnéva indique la 
découverte, dans la nécropole de Néapolis des Scythes, de nom- 
breuses amulettes; E. V. Mahno a signalé des amulettes en forme 
de lion couché dans des sépultures sarmates de Oust-Kamensk 
(près de Nicopolis); J. V. Simitsen a mentionné quelques petits 
objets retrouvés le long de la Volga; M. J. Viazmitina décrit des 
scarabées et amulettes recueillis dans des tombes sarmates près de 
Novo-Phioppovka, en Ukraine; enfin V. B. Vinogradov étudie le 
matériel d’un kourgane de Prigorodnoé, près de Grozny (Caucase). 
On doit ajouter la découverte, durant l’été 1969, à proximité 
d’Erivan (Arménie), d’une boucle d’oreille dont le pendant est 
constitué d’une amulette de Bès. 

En plusieurs occasions, au cours de ces enquêtes régionales, 
l'attention s’est de nouveau portée sur les difficultés que pose la 
transcription graphique (sur cartes) de l’inventaire des documents 
égyptiens et égyptisants. Un groupe de travail des auditeurs intéres- 
sés par les problèmes de sémiologie est en cours de constitution. 
Des cartes de répartition ont été dressées; elles seront complétées 
et améliorées durant les prochains mois. 
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D'autre part, l’étude des arétalogies isiaques a été abordée. On 
a essayé de mettre en évidence dans plusieurs de ces textes, en 
particulier dans l’hymne de Kymé (dont une traduction a été don- 
née récemment dans l’ouvrage de J. Beaujeu, J. Defradas, H. Le 
Bonniec, Les Grecs et les Romains, collection : Le trésor spirituel 
de l’humanité, éd. Planète 1967, p. 474-475), quelles caractéris- 
tiques attribuées à Isis pouvaient être d’origine égyptienne. Les 
résultats ont été confrontés ensuite aux conclusions des spécialistes 
qui se sont intéressés aux arétalogies isiaques : P. Roussel, « Un 
nouvel hymne grec à Isis », dans Revue des Études Grecques, 42, 
1929, p. 137 et suiv.; W. Peek, Der Isishymnus von Andros und ver- 
wandte Texte, Berlin 1930; R. Harder, Karpokrates von Chalkis 
und die memphitische Isispropaganda (— Abh. der Preuss. 
Akad. der Wiss. Berlin, n° 14, 1943, éd. 1944); A. D. Nock, dans 
Gnomon, 21,1949, p. 221 et suiv.; A.-J. Festugière, «A propos des aré- 
talogies d’Isis », dans Harvard Theological Review, 42, 1949, 
p. 209-234; Id., « L’arétalogie isiaque de la Korê Kosmou », dans 
Mélanges Ch. Picard ( — Revue Archéologique 1948), Paris 1949, 
p. 376-381; D. Müller, Aegypten und die griechischen Isis-aretalo- 
gien, Berlin 1961 (— Abh. der sächsischen Akademie der Wiss. 
zu Leipzig, Phil. Hist. Ki., 53, 1); H. Engelmann, Die delische 
Sarapisaretalogie (— Beïträge zur klassischen Philologie, Heft 15, 
Meisenheim am Glan 1964) ; enfin J. Bergman, Jch bin Isis, Studien 
zum memphitischen Hintergrund der griechischen Isisaretalogien 
(— Acta Universitatis Upsaliensis, Historia Religionum, 3, Uppsala 
1968). 

H nous a semblé utile de préciser le climat dans lequel ont été 
élaborées les arétalogies isiaques. Pour chacun des sites où un exem- 
plaire a été recueilli, on a groupé les témoignages des cultes égyp- 
tiens. Pour Kymé, nous nous sommes reportés principalement aux 
publications de Salaë, dans Bulletin de Correspondance Hellénique, 
XLIX, 1925, p. 477 et suiv. et LI, 1927, p. 383 et suiv.; T. A. Brady, 
« The Reception of egyptian cults by the Greeks (330-30 B. C.) », 
dans The University of Missouri Studies, X, 1935, p. 32 et 43, 
n. 92; D. Magie, « Egyptian Deities in Asia Minor in Inscriptions 
and on Coins », dans American Journal of Archaeology, 57, 1953, 
p. 175; R. Salditt-Trappmann, Tempel der ägyptischen Gütter 
in Griechenland und an der Westküste Kleinasiens, Leiden 1970 
(à paraître), p. 37-42). Pour les documents isiaques de Cos, nous 
avons consulté M. Segre, dans Bulletin de la Société d’ Archéologie 
d’ Alexandrie, 9, p. 286-298; T. A. Brady, o.c., p. 31; D. Magie, 
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0.c., p. 171; P. M. Fraser, « Two Studies on the Cult of Sarapis in 
the hellenistic World », dans Opuscula Atheniensia, II, Lund 
1960, p. 28, n. 6, qui note également p. 29 les témoignages des 
cultes égyptiens à Chalcis. Pour Salonique, nous nous sommes 
reportés à J. Carcopino, L’arc romain de Salonique, 1917, p. 16 et 
suiv., avec fig.; W. Seston, Dioclétien et la Tétrarchie, I, 1946, p.253 
et suiv. avec pl.; C. Edson, « Cuits of Thessalonica (Macedonia II), 
dans Harvard Theological Studies, 1948, p. 181-188; Porter-Moss, 
Topographical Bibliography of Ancient Egyptian Hieroglyphic 
Texts, Reliefs and Paintings, VII, Oxford 1951, p. 401; Ch. 
Picard, « La sphinge tricéphale dite « panthée » d’Amphipolis et 1a 
démonologie égypto-alexandrine », dans Académie des Inscriptions 
et Belles-Lettres, Comptes rendus des séances de l’année 1957, 
éd. en 1958, p. 38, 60, n. 3 et 84, n. 3; P. M. Fraser, o. c., p. 38-39; 
J. Leclant, dans Orientalia, 30, 1961, p. 398. En ce qui concerne 
Cyrène, nous disposons des renseignements donnés par Ghislanzoni, 
« H santuario delle divinità alessandrine », dans Not. Archeol. del 
Minist. delle Colonie, IV, Rome 1927, p. 171 et suiv.; F. Cumont, 
« Nouvelles découvertes à Cyrène », dans Journal des Savants, 
1927, p. 318-322; S. Ferri, « I telesterio isiaco di Cirene », dans 
Studi e materiali di Storia delle religioni, 3, 1927, p. 233-246, 
étude reprise dans Studi Classici e Orientali, Pise, XII, 1933, 
p. 5-15; F. W. von Bissing, « Âgyptische Kultbïider der Ptolomaier- 
und Rômerzeit », dans Der Alte Orient, 34, fasc. 1-2, 1936, p. 6-7; 
P. Romanelli, La Cirenaica romana, Verbania 1943, p. 223 et suiv.; 
P. M. Fraser, op. cit., p. 47, n. 2; G. Oliverio et G. Pugliese Caratelli, 
« Iscrizioni cirenaiche », dans Quaderni di Archeologia della Libia, 
IV, 1961, n° 10. 

La conférence a profité de l’apport amical de plusieurs collègues, 
professeurs et chercheurs. Mlle F, Thélamon, assistante à la Faculté 
des Lettres de Rennes, est venue nous parler de ses recherches sur 
Rufin d’Aquiälée. Voulant montrer dans son histoire ecclésiastique 
que Île sort de la religion est lié à celui de l’Empire, il prend comme 
exemple la destruction du paganisme en Égypte, en particulier à 
Alexandrie et à Canope, événements auxquels il n’a cependant pas 
assisté personnellement. Sa description du Serapeum d’Alexandrie 
(chap. xxiI1) correspond à celle d’Aftonius et aux résultats des 
fouilles, malgré quelques petites erreurs; il donne des renseigne- 
ments intéressants sur le personnel du temple et le culte de Sérapis. 
À propos de Canope (chap. xxvi1), on trouve chez Rufin l’unique 
version de l’histoire de 1a rivalité entre 1es Chaldéens, adorateurs 


12 


— 178 — 


du feu, et les Égyptiens révérant l’eau du dieu Canopus, contenue 
dans une jarre surmontée d’une tête humaine. Les exemples égyp- 
tiens choisis par Rufin pour illustrer la destruction du paganisme 
devaient avoir une résonance toute spéciale chez les gens d’Aquilée, 
à l'intention desquels l’histoire ecclésiastique avait été écrite, car 
Aquilée avait été un important centre du culte isiaque. 

À partir de sa thèse de doctorat (Les inscriptions grecques de 
Philae, t. I, Époque ptolémaïque, éditions du C.N.R.S. 1970), 
de celle de son frère (E. Bernand, Les inscriptions grecques et latines 
de Philae, t. II, Haut et Bas Empire, éd. C.N.R.S. Paris 1970) et 
de ses propres recherches sur les inscriptions de la région du Delta, 
A. Bernand a tenté de mettre en évidence certains points qui per- 
mettent d’expliquer pourquoi le culte d’Isis, divinité égyptienne, 
s’est répandu dans le monde grec et l’Empire romain. Certains 
textes de Philae ou du Delta occidental montrent qu’il y a eu une 
politique royale relative au culte d’Isis. L’attention toute particu- 
lière que les souverains lagides portaient à la déesse se traduit par 
des dédicaces aux sanctuaires d’Isis et des faveurs accordées à leurs 
clergés. A. Bernand explique ce soutien royal par la nécessité des 
souverains grecs de s’imposer aux indigènes sans choquer leurs 
coutumes et leurs croyances; les Lagides auraient trouvé dans Isis 
la divinité leur permettant d’égyptianiser des mythes grecs et 
certaines figures du panthéon hellénique (Aphrodite, Io, Déméter 
s’assimilent à Isis par exemple). Isis était aussi la divinité protectrice 
de la monarchie lagide (les reines ptolémaïques passaient pour des 
incarnations de la déesse). Grâce à la diffusion du culte d’Isis, les 
Lagides auraient consolidé leur prestige royal dans le bassin médi- 
terranéen et permis de rallier autour d’eux les peuples et les cités 
séduits par la déesse. 

Mne D. Bonneau, dont nous avions déjà étudié l’ouvrage La 
crue du Nil, divinité égyptienne, à travers mille ans d'histoire 
(332 av. J.-C. 641 ap. J.-C.), Paris 1964, a entretenu la conférence 
des problèmes de lieux, de dates et d’organisation des fêtes de la 
crue du Nil, à l’époque grecque et romaine d’après l'apport fourni 
par la documentation papyrologique grecque. Les dates de certaines 
fêtes sont justifiées par une étape de la crue du fleuve; mais des 
papyri font allusion à des fêtes du Nil en décembre; elles doivent 
être alors mises en relation avec les mythes osiriens et le solstice 
d’hiver, date de la célébration de la mort d’Osiris au temps de 
Plutarque (r1° siècle de notre ère). Les dates de fête qui ne corres- 
pondent à aucune réalité agricole peuvent aussi être des survi- 
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vances calendériques. Les renseignements donnés par les papyri 
montrent que l’organisation de ces fêtes était tout à fait dans la 
tradition égyptienne, en s’accompagnant aussi de nouveautés (spec- 
tacles de théâtre, compétitions sportives, etc.). 

Mie F, Dunand, assistante à la Faculté des Lettres de Besançon, 
qui prépare une thèse sur le culte d’Isis en Grèce, a commenté 
trois «récits de fondation » de temple des divinités égyptiennes : le 
pap. Cair. Zen. 59034 (lettre de Zoïlos d’Aspendos au dioecète 
Apollonios) qui date de 257 av. J.-C. fait allusion à la fondation 
d’un temple dans une ville d’Asie-Mineure qui n’est pas précisée; 
l'inscription I. G., XI, 4, 1299, décrit les circonstances de la création 
du Sarapieion A de Délos; le troisième texte (inscr. Thessalonique 
255) datant du 1°" siècle ap. J.-C. environ, mais qui semble être la 
copie d’un texte plus ancien, peut-être du 111 siècle av. J.-C., 
est relatif à la réception d’Isis et de Sérapis à Oponte. À travers les 
différences de détails, un schéma commun se retrouve dans ces 
textes; il se décompose en trois phases : la vision du dieu, les ob- 
stacles à la réalisation de sa volonté, le triomphe final de la religion 
égyptienne. Les circonstances particulières à chaque fondation ont 
dû être interprétées à la lumière de ce modèle, qui se retrouverait 
sans doute aïlleurs dans le contexte des religions orientales. D’autres 
problèmes sont également posés : celui de l’initiative privée et de 
son rôle dans l'introduction en Grèce des dieux égyptiens, celui 
de l’accueil réservé à ceux-ci par la population grecque, celui de la 
« propagande isiaque ». En raison de la diversité des témoignages, 
aucune solution d'ensemble ne peut être apportée à ces questions; 
cependant, les données que présentent les récits de fondation sont 
assez concordantes. 

Plusieurs étudiants ont fait le point des recherches qu’ils ont 
amorcées au titre du doctorat de IIIe cycle ou du mémoire de 
maîtrise : Mme E. du Puytison-Lagarce sur les coupes «Chypro- 
phéniciennes », Me M.-H. De Rudder sur les lampes à décor isiaque, 
M. R. Sénéchal sur les Aegyptiaca dans le De natura animalium 
d’Elien, M. À. Fouquet sur Osiris-Canope, M. N. Grimal sur les 
réalités nilotiques dans les Ethiopiques d’Héliodore, Mile N. Genaille 
sur les vestiges égyptiens ou égyptisants dans la moyenne et la 
basse vallée du Rhône. 

Enfin, de nombreux échanges de correspondances et des visites 
ont permis de resserrer les liens du groupe de travail avec celui du 
professeur M. Vermaseren d'Amsterdam. 
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II. Études méroïtiques. 


Dans le cadre du Répertoire d’Epigraphie Méroïtique précédem- 
ment défini, du corpus des documents et du fichier général de la 
langue méroïtique, l’année 1969-1970 a été consacrée particulière- 
ment à la transcription et à l’examen critique de divers textes en 
vue de l'étude des toponymes et de celle des noms de personnes 
méroîtiques. Ce travail a été mené essentiellement par M. André 
HEYLER, avec l’aide de Mme Danièle LEHMANN. 

H convenait en premier lieu d’examiner certains problèmes 
ayant trait à l'identification des toponymes par rapport au contexte. 
C’est ainsi que plusieurs stiches groupent autour de dik des expres- 
sions complexes; ces dernières, selon Griffith (Wer. Inscr., II, 1912, 
p. 30) et Hintze (Struktur, n° [330 et 331], p. 24-25 et n. 19 et 20), 
signifieraient « depuis X jusqu’à Ÿ »; c’est à un sens semblable que 
se rallie N. B. Millet dans sa thèse restée inédite. Ce type d’expres- 
sions semble bien regrouper, au moins dans la plupart des cas, 
deux noms de lieux, mais il n’est pas sûr que la traduction provi- 
soire adoptée soit exacte. Le problème des toponymes qui, tel 
Nptete, présentent fréquemment un redoublement de la finale te 
sous la forme tete a été à nouveau envisagé (cf. Annuaire E.P.H.E., 
Ve section, t. LXXIV, 1966-1967, p. 93). La particule locative te 
semble être ici répétée : fete constituerait une postposition com- 
plexe comme ïül en existe en nubien; dans ces conditions le nom de 
Napata doit en fait être Mp, comme le confirment certaines graphies 
grecques ou égyptiennes, ainsi que le nom du dieu Mnp, « Amon 
de Napata ». I a été convenu d’écarter en principe de la liste des 
toponymes des expressions telles que « (brphl) Dekte » ou « (gete- 
deli) Yedeykete » (Far. 3 et Far. 21 — Struktur [119 et 120], type 
2.1.2.) ou « (Smlél) Dekte » (M. Bakr, Kush, XIV, 1966, p. 343-345, 
dessin fig. 7; phot. pl. LIIT); en effet, les appellations survenant 
devant le terme identifié jusqu'ici comme un nom de lieu sont 
terminées par un article; elles ne sauraient être complétées par le 
terme qui suit; celui-ci doit donc être le terme introducteur du 
stiche, autrement dit un verbe, au sens de Fr. Hintze, Struktur. 

Sans doute a-t-on affaire dans les trois cas à un verbe de « radical » 
de ou dek, de sens inconnu. L’exemple qui vient d’être publié par 
M. Bakr devait être traduit selon l'interprétation traditionnelle 
« épouse de Dek »; il y a impossibilité, puisque, d’après les titres, 
il s’agit d’un homme; en revanche, comprendre « aimé de son 
épouse », serait assez satisfaisant. Un tel stiche prendrait alors place 
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dans une sorte de justification ou d’éloge du défunt dont les stiches 
régressifs terminés en mlé nous ont donné d’autres exemples, du 
type « bon pour son roi », « bon pour le dieu », etc. D’autre part, 
l'identification de toponymes dans les ostraca pose de difficiles 
problèmes ; en particulier, il est souvent délicat de distinguer des 
noms de personnes topophores de mentions proprement dites 
de toponymes. Après avoir fait le tour de ces questions, on a dressé 
une liste des mentions de toponymes; des monographies donnant 
pour chaque lieu les cultes, les fonctions attestées ainsi que les élé- 
ments de localisation éventuels ont été entreprises et poursuivies, 
en s’inspirant de la monographie exemplaire de F. LH. Griffith, Pakho- 
ras, dans J.E.A., XI, 1925, p. 259-268. 

On s’est attaché d’autre part à terminer l'inventaire et l’étude 
des noms de personnes. M. André Heyler a abordé des problèmes 
généalogiques connexes. Il a en particulier développé les idées 
présentées succintement dans les commentaires de l'édition des 
textes funéraires d’Arminna Ouest effectuée par Bruce G. Trigger. 
Bien que des indices grammaticaux concordants convergent en 
faveur d’une interprétation, négligée par F. I. Griffith et Fr. Hintze, 
de la répétition des verbes de filiation maternelle ou paternelle 
comme une introduction au nom de grands-parents du décédé, 
de longues enquêtes proprement généalogiques demeurent néces- 
saires pour fixer le sens précis de ces répétitions. En revanche, 
l’étude de termes de parenté tel que kdis ou de noms de la série 
abr, «homme», kdi, «femme» et de leurs contextes, a permis de 
proposer les traductions « enfant de sexe féminin » et « enfant de 
sexe masculin » pour les expressions as (stèle de Tômas) et mrér 
(grand texte de Kalabsha — R.E.M. 0094). I semble que N. B. Millet 
ait raison de comprendre kdis et kdite comme des diminutifs. 
Pour as, kdi, kdis, des parallèles nubiens peuvent être envisagés 
(as, « fille », en ou karri, arri, « femme »; essi issu de en si, «sœur »; 
élément diminutif si ou ti). 

De nouveaux ostraca inédits en provenance d’Arminna Ouest 
ont été examinés par À. Heyler; il a en particulier dressé la liste 
des exemples d’ostraca comportant une formule suivant un nom 
de personne du type N-(i?) + wie (li) + phe(li) yiréheteléwi et 
variantes. Elles associent curieusement deux termes, wte et pke, 
dont la signification approximative est « vie ». Sans doute s’agit-il 
d’une expression plus ou moins laudative ou de bon augure dont la 
signification exacte reste à découvrir. 

Le directeur d’études a exposé les résultats de la campagne de 
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fouilles à Sedeinga. La formule HIEZHXZEN peinte sur deux 
magnifiques calices de verre bleu a fait l’objet d’une étude; d’après 
la position qu’occupaient les débris de ces vases de part et d’autre 
de la porte du caveau, ils pourraient avoir été cassés lors d’une céré- 
monie d’inhumation. L'ensemble des textes recueillis jusqu'ici à 
Sedeinga (M. Schiff Giorgini, Kush, XIV, 1966, distribué en 1969, 
p. 254-258, pl. XXX-XXXIV) a été examiné; un dépouillement 
systématique sur fiches a été effectué. 

Dans le même numéro de la revue Kush, p. 336-345, avec les 
fig. 1-7 et pl. XLVI-LIIT, Mohammed Bakr a publié sept nouveaux 
textes écrits en cursive méroïtique, en provenance d’Aniba et de la 
région. Sur deux stèles très grossières de Sinistra, dans un cas 
(texte I) après l’invocation qui précède habituellement sur les 
épitaphes le nom du défunt et dans l’autre cas (texte IT) après un 
mot gé introduisant fréquemment les noms des morts, on lirait un 
mot, Sinesri ou Snésri, qui rappelle étonnamment le nom moderne 
du liéu Sinisra. On a identifié avec des personnages connus par 
d’autres textes de Karandg les parents du personnage honoré par 
l’autel funéraire «VIT» (cf. R.E.M. 0290, 0322, 0325) ; ceci confirme 
de façon définitive l'attribution de cette table, recueillie à l’école 
d’Aniba, au site voisin de Karandg, où elle a dû être retrouvée lors 
des fouilles de la E. B. Coxe Jr Expedition, voici une cinquantaine 
d’années. 

D’importantes nouveautés bibliographiques ont marqué cette 
année. En premier lieu, Frank M. Snowden, Blacks in Antiquity. 
Ethiopians in the Greco-Roman Experience, Cambridge, Massa- 
chussetts, 1970, a effectué une synthèse magistrale permettant de 
mieux mesurer la place que les civilisations subsaharienne et nu- 
bienne ont tenu dans la culture classique; l’ouvrage donne un 
accès facile aux sources littéraires classiques ayant trait au pays de 
Kush. Souhaitons que des ouvrages comparables permettent de 
faire bientôt le point pour d’autres sources antiques, celles de 
l'Égypte pharaonique en particulier. Pour les confins de la civili- 
sation méroïtique, on se reportera à Pierre Beck et général Paul 
Huard, Tibesti, Carrefour de la préhistoire saharienne, Paris 1969. 
- Plus immédiatement, André Bernand, Les inscriptions grecques 
de Philae, tome I, Époque Ptolémaïque, et surtout Étienne Bernand, 
Les inscriptions grecques et latines de Philae, tome IT, Paris 1969, 
ont retenu l'attention; pour le sanctuaire qui fut le point de contact 
naturel entre Méroé d’une part, l'Égypte et le monde méditerra- 
néen d’autre part, des ouvrages complètent remarquablement la 
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belle documentation démotique offerte voici plus de trente ans par 
F. Li. Griffith, Dodecaschoenus, I, 1937 et II, 1935, mise à jour 
récemment par E. Bresciani, Graffiti démotiques du Dodécaschène, 
Qertassi - Kalabcha - Dendour - Dakka - Maharraga, Le Caire, 
1969 (Centre de documentation et d’étude sur l’ancienne Égypte), 
sous forme de planches. Dans l’ouvrage de E. Bernand, on s’est 
arrêté aux inscriptions de dignitaires méroïtiques, notamment 
celles du vice-roi Abratoye (1.G., Philae 180) et de Tami (7b., 181). 
Aux pieds votifs accompagnés d’inscriptions grecques aux noms 
de Smetchem (1. G. 188 daté de 408-409, 193 de 448-449, 196 et 
197 de 452) ou de Smetachatès (1. G., 198) correspondent des graffiti 
semblables à légende méroïtique; ces derniers conservent le sou- 
venir d’un certain Smeti : Shi (R.E.M. 0114 à 0117) et sont vraisem- 
blablement les plus récents textes méroïtiques pour lesquels une 
date, même approximative, peut être proposée. Un siècle environ 
après la chute de Méroé, le méroïtique continuait donc à être 
employé, à Philae, où le dernier texte hiéroglyque égyptien conservé 
(Ph. 136) est daté de 394 de notre ère. C’est à la même date que l’on 
est tenté d’attribuer le graffito méroïtique R.E.M. 0116 (cf. 0114, 
0115 et 0117); cette précision est offerte par le graffito démotique 
égyptien Ph. 159 (cf. Ph. 237), daté de la même année, et œuvre 
peut-être du même personnage, comme le suppose F. Li. Griffith. 
Dans ces conditions, la survivance du culte d’Isis à Philae ne fut-elle 
pas l’œuvre essentiellement de Méroïtes, les « Blemmyes » de la 
tradition? Ainsi se trouverait comblée la lacune observée entre la 
disparition de l'écriture méroïtique jusqu'ici placée vers 325, date 
supposée de la chute de Méroé, et sa résurgence partielle dans le 
cadre de l’alphabet nubien chrétien. 

Plusieurs visiteurs ont bien voulu venir participer aux travaux 
du groupe. Notre collègue et ami M. Jean Yoyotte a présenté 
l’ostracon hiératique littéraire de Deir el-Médineh n° 1072, datant 
de la XIXe dynastie (G. Posener, Catalogue des Ostraca hiératiques 
littéraires de Deir el-Médineh, 1, 3, 1938, pl. 40, a). H y a décelé 
un ensemble de termes d’origine nubienne : ’/stdgr, nom de port, 
comprenant vraisemblablement l’élément ist, isd, « eau, fleuve, 
Nil », cf. mér. « eau »; t:-wsw, l’égyptien « terre lointaine », qui 
désigne une butte; MNhs- mks, nom de déesse. Ce dernier nom a fait 
l’objet d’un débat, M. André HEYLER faisant remarquer que «dieu » 
en méroïtique se dit mk, que mks est souvent employé comme 
élément final dans des noms de personnes féminins et que ce terme 
pourrait servir à désigner une divinité en méroîtique, éventuellement. 
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Grâce à l’amitié de M. Jehan Desanges, professeur à l’université 
de Nantes, deux discussions ont été ouvertes à la suite d’exposés 
de ses étudiantes permettant de mieux replacer l’ensemble de la vallée 
du Nil dans les préoccupations des auteurs classiques. Mile À. Ké- 
rourédan a étudié « Les Éthiopiens chez les auteurs grecs, de l’épo- 
que d’Homère à celle d'Alexandre le Grand »; on assiste au passage 
de la poésie à la géographie, le mythe se rationalisant selon les 
progrès de la connaissance effective. Quant à Mile F. de la Chaussée, 
elle a précisé les aspects de « la confusion entre l’Inde et l’Éthiopie 
dans la littérature latine, d’Auguste au IV® siècle de notre ère ». 
Pour d’autres recherches amorcées dans des directions voisines, 
on se reportera supra à la section I, Diffusion des cultes isiaques. 

Du point de vue du Centre de documentation, l'effort majeur 
a porté sur la poursuite du Répertoire d’Épigraphie Méroïitique 
(R.E.M.) Les dossiers ont été systématiquement complétés; de 
nombreuses transcriptions de textes ont été effectuées; les fiches 
correspondantes ont été établies et classées dans le fichier. Tout ce 
travail a été effectué dans la perspective d’une exploitation par 
l’informatique; seul le manque de crédits nous a empêchés d’avoir 
recours aussitôt au traitement informatique; sitôt les moyens adé- 
quats obtenus, nous devrions être en mesure de présenter un inven- 
taire rationnellement classé et immédiatement utilisable par tous de 
la langue méroïtique. 

La publication du Bulletin d'Information Méroïtique (Meroitic 
Newsletter) a été poursuivie. Les troisième et quatrième numéros, 
datés d’octobre 1969 et avril 1970, comprennent les notes et arti- 
cles suivants : n° 3 : Jean Leclant et André Heyler, Préliminaires à 
un répertoire d’épigraphie méroitique (R.E.M.)... R.E.M. 1034 à 
R.E.M. 1055 (p. 2-12); Steffen Wenig, Die meroitische Statuen- 
gruppe CG 684 im ägyptischen Museum zu Kairo (p. 13-17 et 
photo pl. 1); Id., Das Relief eines meroitischen Kônigs aus der 
ehem. Sammlung M. Rosenberg (p. 18-24, photo pl. IT); réunions 
et congrès (p. 25). — N° 4 : Jean Leclant et André Heyler, Prélimi- 
naires à un répertoire d’épigraphie méroitique (R.E.M.), R.E.M. 
1056 à R.E.M. 1110 (p. 2-20). 


Nombre d’inscrits : 21. 
Élèves titulaires anciens : Mlle C. BercER, Mmes M. BouTAKOFF, 


G. CLzerc, Mie M.-H. DE Rupper, M. A. Heyzer, Mass E, [a- 
GARCE DU PuyTison, F. Le Corsu, D. LEHMANN. 
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Auditeurs assidus : M. M. EL-Arry, Mes G, Axpreu, G. LACAZE; 
MM. G. SABATHÉ, R. SÉNÉCHAL; Mlle D, VALBELLE. 


Conformément au réglement intérieur de la section, des délégués 
des auditeurs ont été élus : Mme D. LEHMANN, avec pour suppléant 
M. A. FouQuEr. 


Missions ET CONFÉRENCES 


Mission de fouilles dans les pyramides à textes de Sagqarah 
(commission des Fouilles de 1a direction des Relations culturelles 
du ministère des Affaires étrangères, en liaison avec le service des 
Antiquités de l'Égypte, avec le patronage de 1a Ve Section de l’École 
pratique des Hautes Études et la collaboration de l’équipe de 
recherches n° 32 du C.N.R.S., dirigée par J.-Ph. Lauer). À Sagqarah, 
dans 1a pyramide de Pépi Ie7, a été achevé le dégagement de l’anti- 
chambre et celui de la chambre funéraire; le « puzzle » gigantesque 
des parois détruites a donné des résultats substantiels, fournissant 
des suites de textes nouveaux et permettant de préciser la dispo- 
sition des séquences sur les parois; comme dans la pyramide de 
Téti, le coffre à canopes se trouvait disposé à l’avant du sarcophage, 
le long de la paroi Sud. La poursuite du dégagement du temple 
funéraire de Pépi Ier a livré la suite des magasins, avec étage, 
contenant du matériel ainsi que la salle au pilier central. 

Le directeur d’études a également continué à participer à Soleb 
et Sedeinga (Nubie soudanaise) aux travaux de la mission M. Schiff 
Giorgini, sous le haut patronage de l’Université de Pise (M. Schiff 
Giorgini, C1. Robichon, J. Leclant). La préparation de l'édition 
du grand temple jubïlaire d’Aménophis III à Soleb se poursuit; 
une attention spéciale a été accordée cette année aux reliefs qui 
relatent les épisodes de la fête Sed dans la grande cour; le gros 
volume relatif à la nécropole de Soleb est en cours d’impression. 
À Sedeïnga, la nécropole de l'Ouest a fourni une importante contri- 
bution à la connaissance des usages funéraires méroîtiques; le 
dispositif des pyramides de briques crues a été précisé : de struc- 
ture creuse, elles sont généralement couplées, chacune des deux 
pyramides correspondant à une inhumation différente; un lot 
remarquable de verreries a été recueilli : deux de ces vases, en 
verre bleu transparent, au magnifique décor doré et peint, figurent 


— 186 — 


des scènes d’offrandes à Osiris, avec la formule IIIEZHZEN (sic). 

Le directeur d’études a participé aux jurys des thèses de doctorat 
d’État de MM. André Bernand, « Le Delta Égyptien d’après les 
textes grecs, I. Les confins libyques » et J. Doresse, « Monastères 
coptes de Moyenne Égypte ». H a présenté un rapport sur la thèse 
de l’École des Hautes Études de M. El Sayed Ramadan Abdou, 
consacrée aux divinités de Saïs. 

H a participé au Congrès international de Linguistique sémitique 
et chamitosémitique, qui s’est tenu à Paris en juillet 1969, et y a 
présenté, au nom de M. A. Heyler et de lui-même, une communica- 
tion sur « Les Inscriptions funéraires du vice-roi Bartêye ». 

H a été invité à participer à Essen (villa Hügel) en septembre 1969 
au Symposium consacré aux fouilles chrétiennes en Nubie; il y a 
présenté à titre comparatif un rapport sur les récentes recherches 
et découvertes effectuées en Éthiopie. 

H a prononcé des conférences sur les dernières fouilles de 
Sedeinga à l'invitation de l’Université de Khartoum (janvier 1970), 
de l’Institut culturel italien du Caire (février 1970), de l’Université 
de Londres (mai 1970). IH a été invité également par la Maison 
française d'Oxford, où il a traité de « L'Empire de Méroé. Recherches 
récentes et perspectives nouvelles ». 

Devant l’Académie des inscriptions et belles lettres (29 mai 1970), 
il a présenté une communication sur « Fouilles en Nubie souda- 
naise : les tombes de l’Ouest à Sedeinga ». A la Société française 
d’égyptologie (11 juin 1970), il a traité des « Fouilles récentes 
à la pyramide de Pépi Ier, Saqqarah ». 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— En quête de l’Égyptomanie, dans Revue de l'Art, n° 5, 


1969, p. 82-86, 12 fig. 
— Hommage à Frédéric Cailliaud, de Nantes (1787-1869), 


dans Bulletin de la Société française d’égyptologie, 56, no- 
_vembre 1969, p. 7-10. 


— Frédéric Cailliaud et la découverte de Méroé, dans Archeo- 
logia, n° 33, avril 1970, p. 6-15, avec ill. 

— En collaboration avec E. MaARETT1, G. P. ZARRI et À. HEYLER, 
Problèmes relatifs à l’enregistrement et au traitement de docu- 
ments épigraphiques rédigés dans une langue très imparfaitement 
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connue, le méroïitique, dans Actes du colloque international du 
CNRS. sur l’«Emploi des calculateurs en archéologie, problèmes 
sémiologiques et mathématiques, 1970 (sous presse), p. 123-141. 


— En collaboration avec A. HEYLER, La constitution du « Réper- 
toire d’épigraphie méroitique » (R.E.M.) et l’enregistrement des 
textes par les voies de l’informatique, dans Diskussionstagung, 
Dokumentation ägyptischer Altertümer, Darmstadt, 16-17 juil- 
let 1969 », 1970 (sous presse). 


— En collaboration avec A. HEYLER, Préliminaires à un Réper- 
toire d’épigraphie méroitique (R.E.M.), dans Meroitic News- 
letter, n° 1, octobre 1968, p. 9-18; n° 2, avril 1969, p. 10-17; 
n° 3, octobre 1969, p. 2-12; n° 4, avril 1970, p. 2-21. 


— Compte rendu des conférences 1968-1969 de la direction 
d’études « Histoire de la diffusion des cultes égyptiens », dans 
École pratique des Hautes Études, Ve Section, « Sciences reli- 
gieuses », Annuaire 1969-1970, t. LXXVII, Paris 1969 : I. 
Recherches sur la diffusion des cultes isiaques, p. 194-198; IT. 
Études méroïtiques, p. 198-203. 


— L’archéologie de la vallée du Nil, dans G. Charles-Picard, 
L’ Archéologie, découverte des civilisations disparues, Paris 1969, 
p. 178-205. 

— Fouilles et travaux en Égypte et au Soudan, 1967-1968, 
dans Orientalia, 38, 1969, p. 240-307, pl. VII-L, fig. 1-72. 

— Fouilles et travaux en Égypte et au Soudan, 1968-1969, 
dans Orientalia, 39, 1970, p. 320-374; pl. XV-LIIT, fig. 1-64. 

— The First International Congress of Cypriot Studies, Nicosie 
(Cyprus), 14-19 avril 1969, dans Orientalia, 39, 1970, p. 157-158. 

— Espace et temps, ordre et chaos dans l'Égypte pharaonique, 
dans Revue de Synthèse, XC, 55-56, juillet-décembre 1969, 
p. 217-239. 

— Édition avec B. G. Trigger et A. Heyler de Meroitic News- 
letter, Bulletin d’informations méroitiques, n° 2, avril 1969; 
n° 3, octobre 1969; n° 4, avril 1970. 


Comptes rendus : 


— R. STADELMANN, Syrisch-palestinensische Gottheiten in 
Aegypten, Leiden 1967, dans Büibliotheca Orientalis, XXVI, 
n° 1/2, janvier-mars 1969, p. 64-67. 
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— Divers comptes rendus dans Bibliotheca Orientalis, Orien- 
talistische Literaturzeitschrift, Revue Archéologique, Revue histo- 
rique, Les Livres (Bulletin bibliographique mensuel de l’Institut 
pédagogique national). 


PUBLICATIONS ET TRAVAUX DE L'ÉQUIPE 


À. HEYLER : 


— Copublication avec J. LECLANT et B. G. TRIGGER, des Meroitic 
Newsletter, n° 3, octobre 1969 et n° 4, avril 1970. 

— Préliminaires à un Répertoire d’épigraphie méroitique 
(R.E.M.), dans M.N.L. n° 3, p. 2-12 et n° 4, p. 2-20 (en collabo- 
ration avec J. Leclant). 


— À Note on the Particle be-s, dans G.L.E.C.S., XII, 
1968-1969 (éd. 1970), p. 159-165 (en collaboration avec 
N. B. Mizzer). 


— Problèmes relatifs à l’enregistrement et au traitement de 
documents épigraphiques rédigés dans une langue très impar- 
Jfaitement connue, le méroïtique (en collaboration avec J. Leclant, 
E. Maretti et G. P. Zarri), cf. supra. 


— La constitution du « Répertoire d’épigraphie méroïtique » 
(R.E.M.) et l’enregistrement des textes par les voies de l’infor- 
matique (en collaboration avec J. LECLANT), cf. supra. 


— Commentaires et index dans B. G. Trigger, The Meroitic 
Funerary Inscriptions from Arminna West, with comments and 
indexes by André Heyler and preface by W. K. Simpson, Publi- 
cations of the Pennsylvania-Yale Expedition to Egypt, n° 4, 
New-Haven et Philadelphie, 1970, p. xit et p. 22-47, passim; 
p. 57-71, index. 

— Diverses notes bibliographiques dans G.L.E.C.S., XII et 
XIII, 1967-1960. 


— Diverses notices bibliographiques dans Bibliographie Égypto- 
logique Annuelle, 1965 (Leiden 1969), n° 65002, 014, 033, 043, 
102, 106, 189, 206, 243, 244, 261, 343, 345, 371, 372, 443, 497, 514. 


Mie C. BERGER : 


— Compte rendu de A. ViLa, Aksha II, Paris 1967, dans 
Revue Archéologique, 1969, 2, p. 326-328. 
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En liaison avec la direction d’études, les mémoires de maîtrise 
suivants ont été préparés et soutenus au Centre de recherches 
égyptologiques de la Sorbonne : 


— Mie M.-A. BonNHÊME, « Enquête sur les bijoux, parures et 
costumes des Divines Adoratrices d’Amon thébain». 
— M., À. FouqQuET, « Recherches sur les Osiris-Canope ». 


— Mie N. GENAILLE, « Enquêtes sur les documents égyptiens 
et égyptisants recueillis dans la moyenne et la basse vallée du 
Rhône ». 

— M. N. Grimar, «Réalités nilotiques dans les Éthiopiques 
d’Héliodore ». 


— M. R. SÉNécHai, « L’Égypte dans le De Natura Animalium 
d’Elien ». 
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RELIGION ASSYRO-BABYLONIENNE 


Directeur d’études : M. JEAN NOUGAYROL, membre de l’Institut 


4 


La conférence avait porté à son programme des «révisions et 
conclusions ». Elle a donc rouvert plusieurs dossiers constitués 
au cours des années précédentes et les a complétés par des publi- 
cations nouvelles ou des textes inédits. 

Celui de la musique, par exemple, auquel elle a versé les docu- 
ments fournis par le volume 12 des Materials for the Sumerian 
Lexicon (1969), de M. Civil et al., et par la seconde partie des 
recherches de J. Renger sur les prêtres paléo-babyloniens (Zeit- 
schrift für Assyriologie 59 [1969], 104et suiv., en particulier 172-99). 
1 était difficile à cette occasion de résister au plaisir de relire 
KAR 158, l'unique catalogue de lieder — surtout amoureux — 
que nous possédions, et que le « dialogue de l’amante délaissée », 
magistralement réinterprété et mis en valeur par M. Held dans le 
Journal of Cuneiform Studies (15 [1961], 1-26, et 16 [1962], 
37-9), éclairait d’un jour souvent nouveau. Ces incipit trop 
courts — puisqu'il ne s’agit pas d’autre chose et qu’ils ne sont 
pour ainsi dire pas complétés par aïlleurs —, ainsi que le «dialogue», 
nous révèlent un «jardin d'amour courtois » dont la littérature 
mésopotamienne apporte bien rarement des échos. « Et mon berger, 
allant à la maison d’amour.. », « La jeune fille, son cœur est 


musique... », « Je suis brisée par tes tendresses. », « Mon enfant; 
le jour peut se lever : entre... », « Ton amour, mon seigneur, 
a la senteur du cèdre... », « À cette nuit, à ce soir. », « Aujourd’hui, 


mon cœur n’est que fête et musique... », « Au-delà du fleuve, 
la ville de fête. », « Non, va-t-en, mon enfant... », « Cette nuit, 
j'ai pensé à toi. », « Dans le vent de la nuit. ». Ce n’est pas seule- 
ment notre « goût des ruines », si finement analysé par Rose Macau- 
lay, qui nous attache à ces vestiges, mais aussi un ton de pudeur 
brûlante que nous ne retrouvons guère ailleurs, où les crudités 
de langage ne tardent pas à se montrer (cp. par exemple certains 
passages des « Divine Love Lyrics » de W. G. Lambert, Journal 
of Semitic Studies 4 (1959), 1-15 et Mitteilungen des Instituts 
für Orientforschung 12 (1966), 41-56 — auxquels il faut joindre 
sans doute Sumer 13 (1957), pl. 26 s. — , et du Sacred Marriage 
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Rite (1969) de S. N. Kramer, en particulier 56-106). De ce «cantique 
des cantiques » dispersé, la conférence a retenu et étudié certains 
termes caractéristiques comme ré’ü et barmu, nab£$u et lalü, säbu 
et sibtu, ra’ämu et ses dérivés, märu et malertu, nigütu, mélulu, 
et hadü, dädu, enfin la nuit (müS{it)u) et le jardin (kirä) complices. 

Le dossier des psaumes, beaucoup plus austère, a été complété 
par des pièces laissées de côté précédemment, ou publiées depuis 
qu’on l'avait établi. L’attention s’est portée avant tout sur 
W. W. Hallo, Journal of the American Oriental Society 88 (1968), 
71-89, qui voit dans certaines lettres-prières sumériennes, un 
antécédent au moins indirect des er.$à.hjun.gà réputés « cassites » 
jusqu’à présent. Il y a là, en effet, des analogies frappantes de ter- 
mes ou même de développements. Mais, après la publication de 
Cuneiform Texts. in the British Museum 44 (1963), n° 24 et 
sans doute 21, il est de plus en plus vraisemblable que l’époque 
ancienne connaissait déjà de véritables psaumes (accadiens ou 
bilingues), comme elle abordait aussi le problème, plus ou moins 
associé, du « Juste souffrant ». 

Une des conclusions constantes de la conférence, ces dernières 
années, a d’ailleurs été qu’en beaucoup de cas la perspective histo- 
rique des «genres littéraires » était à reprendre complètement. 
D’autres types tenus encore pour « récents », tels que les prières- 
conjuratoires, y compris les dingir.$à.dib.ba, le rituel de l’haruspice, 
ou les recueils de formules magiques courtes, remontent beaucoup 
plus haut, en réalité, comme le montrent, respectivement, E. Rei- 
ner et H. G. Güterbock, Journal of Cuneiform Studies 21 
(1967 — 1969), 255-66; Cuneiform Texts. 44, n° 14; A. Goetze, 
Journal of Cuneiform Studies 22 (1968), 25-9; Cuneiform Texts. 
44, n° 33(+)32, etc. 

The Cult of A$$ur (1969) de G. van Driel a fourni l’occasion de 
reprendre dans leur ensemble les rituels de culte, un peu oubliés 
précédemment, au contraire des rituels magiques. Les textes très 
difficiles de ce volume ont attiré l’attention sur un certain nombre 
de documents analogues, et de toute époque, qui sont moins des 
rituels suivis à proprement parler que des aide-mémoire à l’inten- 
tion des maîtres, ou participants, de cérémonies religieuses, comme, 
par exemple, E. C. Kingsbury, Hebrew Union College Annual 34 
(1963), 1-34, et surtout J. van Dijk, Heildelberger Studien… 
(1967), 233-68. Il est fatal, que de telles «sténographies » à l’usage 
d'initiés nous demeurent parfois aussi obscures que certains com- 
mentaires ésotériques plus récents. 
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Tout en poursuivant son dépouillement des documents profanes 
(lettres, actes juridiques), qui, par certains de leurs détails, illus- 
trent la pratique religieuse effective, la conférence s’est également 
occupée de questions plus générales, comme la «religion de 
l’haruspice » telle qu’elle se reflète dans les recueïls de présages, 
ou les idées fondamentales de la théologie mésopotamienne, à 
partir des « motifs cosmiques et chtoniens » dégagés par J. van Dijk, 
Acta Orientalia 28, 1-2 (1964), et quant aux me ou parsu, à partir 
de R. Caplice, Namburbi n° 38 (dans Orientalia, ns. 39 [1970], 
124-32), qui a paru apporter à ce problème controversé (cf. K. Ober- 
huber, Innsbrucker Beiträge zur Kulturwissenschaft, Sonderheft 
17 [1963], pour la bibliographie de base, et J. van Dijk, Orientalis- 
tische Literaturzeitung 62 [1967], col. 229-44, pour une prise de 
position opposée) une pièce relativement négligée, assez analogue, 
dans son esprit, à A. L. Oppenheim, History of Religions 5 (1966), 
250-65, antérieurement étudié. 


Nombre d'inscrits : 13. 


Auditeurs assidus : Mmes Ayÿnarp, BRUSCHWEILER, LACKEN- 
BACHER; MM. ARNAUD, BAER, DURAND, GILSON, GONELLE, 
GRÉGOIRE. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D'ÉTUDES 


— Le Palais Royal d’Ugarit VI, Paris 1970. 
— La Lamaëtu à Ugarit, Ugaritica VI, Paris, 1969, 393-408. 


— Nouveaux textes sur le zibbu (1), Revue d’Assyriologie 63 
1969), 149-57. 
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RELIGIONS HITTITE ET ASIANIQUE 


Directeur d’études : M. EMMANUEL LAROCHE 


Le compte rendu des conférences paraîtra groupé avec celui de 
l’an prochain dans l’Annuaire 1971-1972, t. 70. 


Nombre d'inscrits : 6. 


Auditeurs assidus : Mmes Jenny DANMANVILLE, Lisbeth FRANCK, 
Hatice GONNET, MM. Charles LAMURE, Gorguin GHARAPETIAN. 


RELIGIONS DE L'ANCIEN IRAN 


Directeur d’études : M. JEAN-PrERRE DE MENASCE 


Le directeur d’études, souffrant, n’a pas donné de conférences 
pendant l’année universitaire. 
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RELIGIONS SÉMITIQUES COMPARÉES 


Directeur d’études : M. ANDRÉ CAQUOT 
Sous-directeur d’études : M. ERNEST-MARIE LAPERROUSAZ 


I. Problèmes du messianisme israélite (suite). 


La conférence a consacré une grande partie du premier semestre 
à l’étude du Document de Damas. La terminologie qu’emploient 
cet écrit et les textes qumrâniens pour traiter des événements 
ultimes a été inventoriée. On a relevé toutes les assertions eschato- 
logiques du Document, et certaines ont pu être qualifiées d’apoca- 
lyptiques et de millénaristes. Le rôle eschatologique dévolu au 
môreh sedeq justifiait un nouvel examen du problème, si ardem- 
ment débattu, que pose ce titre. Le fondateur ou réorganisateur de 
la secte pouvait certes prétendre au titre de « docteur légitime », 
mais il ne faut pas exclure les connotations eschatologiques que 
devait ajouter à l’expression une méditation sur Joël 2/23 et Osée 
10/12 (ce dernier texte permet seul d’expliquer la variante yüôreh 
sedeg). On a souligné les implications du verbe hé’äsép employé 
pour dénoter la disparition du Docteur : il pourrait s’éclairer par 
IT Rois 22/20 et par l’association de ce passage avec Zacharie 12/10- 
11 (qui donne peut-être la clé de yahid). 

I est certain que le Docteur était un prêtre. Le « messie d’Aa- 
ron et d'Israël » est lui aussi un prêtre, puisque selon Document de 
Damas À, 14/18-19, il « fait l’expiation ». Le Docteur ayant comme 
le messie des fonctions eschatologiques, il est très tentant de les 
identifier, de supposer qu’après sa mort le môreh sedeq a été mes- 
sianisé. Certains interprètes, comme A.S. Van der Woude, ont vu 
dans le môreh sedeq eschatologique une réincarnation d’Élie, mais 
on a dû reconnaître que la distinction n’est pas toujours nette dans 
les sources juives entre Élie « redivivus » et le prêtre eschatologique. 

Les développements convergents de Document de Damas AÀ, 
7/10-8/2 et B, 1/5-13 qui se terminent par l’annonce de l’avènement 
du « messie d’Aaron et d'Israël » ont été longuement expliqués. I 
a paru nécessaire de maintenir l’unicité du messie en question 
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contre les tentatives harmonisantes qui s’efforcent de ramener 
le messianisme du Document de Damas au « bi-messianisme » du 
Rouleau de la Règle. Le « mono-messianisme » du Document de 
Damas répond aux conditions historiques de l’époque dite pom- 
péienne, moment où ne se pose plus la question du cumul des pou- 
voirs, cruciale au temps d'Alexandre Jannée. Mais le « mono- 
messianisme » est-il compatible avec l'interprétation que le Docu- 
ment de Damas À, 7/18-21 donne de la prophétie de Nombres 
24/17 ? On s’est demandé s’il était nécessaire de donner, dans ce 
contexte, une fonction eschatologique à l’« étoile », identifiée au 
dôréf ha-tôräh, car on insiste seulement sur le fait qu’elle est venue 
de Juda à Damas, ce qui doit correspondre à un épisode de la car- 
rière du Docteur jugé capital par les sectaires de Damas. On semble 
en tout cas avoir voulu écarter des textes scripturaires invoqués ici 
toute interprétation suggérant un messianisme royal. 1 suffit 
de comparer la manière dont ül est parlé d’Amos 9/11 dans le Docu- 
ment de Damas. À, 7/16, et dans 4 Q Florilegium. La fonction guer- 
rière dévolue au « sceptre » n’est pas incompatible avec son identi- 
fication à un messie-prêtre (comparer 4 Q p Osée B). 
L'importance primordiale et même exclusive que prend alors 
dans la secte la question du sacerdoce expliquerait le développement 
d’une spéculation sur l’antiquité du clergé, ou tout au moins de 
sa fonction. On rencontre ce genre de spéculation dans le judaïsme 
rabbinique (voir Ba-midbar rabbah, 4/8) et dans le mormonisme 
(voir Doctrines and Covenants, 84/6-18). La figure de Melkisedeq 
a joué le rôle principal dans la version essénienne de cette spécula- 
tion (ce qui expliquerait l’hostilité envers Melkisedeq perceptible 
dans certaines sources rabbiniques). Le texte 11 Q Melkisedeg a été 
expliqué; il a semblé que Van der Woude avait trop « angélisé » le 
personnage et que Melkisedeq apparaît bien davantage comme le 
prêtre eschatologique, qui fait ainsi figure de réincarnation d’un 
homme du temps jadis. Le môreh sedeqg qumrânien n’aurait-il pas 
été conçu comme une première réincarnation de Melkisedeq? Cette 
recherche nous a conduit à lire dans l’Hénoch slave les chapitres 
20 à 23 de l’édition A. Vaillant. Une fois reconnue, avec A. Vaillant, 
la précellence de la recension courte et accepté de considérer le 
« fragment de Melkisedeq » comme une partie intégrante de l’ori- 
ginal, on a adopté le point de vue de J. D. Amusin estimant qu’il 
s’agit d’une œuvre pré-chrétienne et remontant à un texte sémi- 
tique. Cette « aggadah » sectaire sur le sacerdoce présente un élé- 
ment particulièrement intéressant : le rôle donné à la naissance 
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virginale comme compensation d’une rupture de continuité dynas- 
tique. 

On a abordé d’autres rivages avec l’étude des Psaumes de Salo- 
mon. Les allusions historiques dont ces poèmes ne sont pas avares 
reflètent sans conteste une situation historique postérieure à 63. 
Les Psaumes de Salomon émanent d’un groupe farouchement 
hostile aux Romains, mais opposé également aux deux partis juifs 
qui s’affrontaient au moment de l'entrée de Pompée à Jérusalem. 
Malgré cette attitude politique et malgré certaines affinités de la 
phraséologie des Psaumes de Salomon avec celle des Textes de 
Qumrân, on a hésité à y voir une œuvre essénienne, car elle ne 
manifeste pratiquement aucun intérêt à la question du clergé et 
parce que les auteurs ont l’air d’avoir découvert la corruption de 
Jérusalem et l’illégitimité des princes hasmonéens en — 63 seule- 
ment. Le réveil d’un nationalisme judéen, en réponse à l’humilia- 
tion infligée alors par Pompée, suffit-il à expliquer la profession 
de messianisme davidique qui éclate dans le psaume 17? Au terme 
l’une étude minutieuse de ce dernier poème, on a cru pouvoir 
reprendre une hypothèse formulée en 1847 par Movers et rarement 
soutenue depuis : les allusions à l’« étranger à notre race » res- 
ponsable de l’extermination de la race des pécheurs (les Hasmo- 
néens) viseraient non pas Pompée, mais Hérode. Cette hypothèse 
permet de donner plus de vie à certains détails du psaume 17. 
Elle rend mieux compte également de son messianisme : il corres- 
pond à la restauration dans son prestige de l'institution royale, 
même si c’est le fait d’un usurpateur iduméen que l’auteur du 
psaume paraît soucieux d’assimiler le plus possible aux Romains 
chez lesquels Hérode prenait ses modèles. A propos de la per- 
sonnalité d’Hérode, on a exposé et critiqué les vues, souvent si 
profondes, d’A. Schalit sur la pensée politique et religieuse du roi. 

Le messianisme davidique est également un des principaux mo- 
tifs du texte d’époque hérodienne 4 Q Florilegium qu’on a expliqué 
pour finir. On a constaté que ce commentaire eschatologique tire de 
IT Samuel 7/10 et suiv. l’annonce d’une reconstruction du Temple 
(qui n’est pas comme le soutient H. Kosmala une métaphore pour 
la communauté) et qu’à la différence du psaume de Salomon 17, 
il fait place au messie-prêtre (le dôré$ ha-tôrah) à côté du messie-roi 
(le semah däwid). Mais à la différence des écrits qumrâniens d’é- 
poque hasmonéenne, le messie-roi semble prendre le pas sur le 
messie-prêtre, au moins dans les préoccupations de l’auteur sec- 
taire. 
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L’année tout entière a été consacrée à une explication suivie du 
poème ougaritique de Keret, comportant l’examen et la critique des 
traductions déjà publiées. 

Malgré l’abondance des hapax legomena, le texte I K (— C.T.A.14) 
est un des récits les plus clairs de la littérature ougaritique. Cer- 
taines de ses difficultés ont pu être résolues en tenant compte des 
progrès que les publications récentes ont fait accomplir à 1a lexi- 
cologie ougaritique. Pour l’énigme mathématique de I K, 16-20, 
on a adopté la solution de J. Finkel (dans H.U.C.A., 26, 1955, 
p. 109-143) qui permet de penser qu’on attribuait à Keret, avant ses 
malheurs, un nombre de fils égal à ceux des juges légendaires de 
la Bible, Jaïr et Ibsan. Le récit de la quête de la fiancée qui rendra 
une descendance à Keret est moins riche d'éléments religieux que les 
épisodes suivants du poème. Cependant, on insiste sur l’activité 
providentielle du grand dieu El en faveur de Keret. 

IT K (— C.T.A. 15) est sans doute la suite directe de I K. Mal- 
heureusement, des lacunes, et en particulier celle qui nous prive de 
la fin de la colonne 3 et du début de la colonne 4, nous empêchent 
de bien saisir l’enchaînement des épisodes. Le début traite sûre- 
ment du mariage de Keret, obtenu grâce à la menace qu’il a fait pe- 
ser sur la ville du roi Pabil. Au commencement de la colonne 2, 
on a cru découvrir une allusion à l’accomplissement du vœu que 
Keret avait fait, avant son arrivée devant la ville de Pabil, à la déesse 
Athirat des Tyriens, selon I K, 195-206. La suite parle de la bénédic- 
tion qu’en pleine assemblée divine le dieu El accorde à son pro- 
tégé. Comme dans la Bible, la fécondité familiale est le bienfait par 
excellence qu’apporte la bénédiction, et on énumère par anticipa- 
tion tous les enfants qui naîtront à Keret. I1 semble que de son 
côté, Huray, femme de Keret, ait fait un vœu pour avoir des enfants. 
Ce détail, généralement inaperçu, rappelle l’allusion d’une lettre 
ougaritique (P.R.U. II, 154) à un bn ndr umh et le vœu de Hannah 
selon Z Samuel, 1. Après la lacune, de longues années paraissent 
s'être écoulées. Les phrases et tournures sont celles de II K, suite 
directe de III K, où nous voyons le roi père d’enfants adultes et 
gravement malade. Huray introduit auprès de son mari différents 
groupes qui doivent le pleurer, sinon tenter de le guérir. Les « tau- 
reaux » et les « gazelles » que Huray régale à cette occasion ne sont 
pas des dignitaires du royaume, mais des guildes de guérisseurs 
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(peut-être masqués en animaux). Nous ignorons ce qui justifie la 
maladie de Keret. Rien ne permet d’y voir une punition divine pour 
ne pas avoir accompli le vœu que le roi avait fait à Athirat des Ty- 
riens, comme le pensent presque tous les commentateurs, trop 
influencés par la manière dont 11 Samuel, 12/10 introduit le récit 
des malheurs de David. 

II K (= C.T.A. 16) laisse subsister bien des énigmes. On n’a pu 
proposer une traduction satisfaisante de la lamentation initiale sur 
le roi mourant. Là encore, trop de lacunes rendent aléatoire la 
reconstitution d’un scénario. On ne sait à quelles fins Keret envoie 
chercher sa fille Thatmanat (dont le rôle a été souvent surestimé), 
sous prétexte de célébrer en sa présence une fête, de famille (cor- 
respondant probablement au zebah yämin de I Samuel, 20/6). Ce 
qui subsiste de la colonne 3 permet d’entrevoir que la maladie de 
Keret entraînait la sécheresse et la disette, et c’est pourquoi, au 
début de la colonne 4, quelqu’un presse El d’intervenir et de convo- 
quer l’assemblée des dieux. C’est ce que fait le dieu suprême par 
l'intermédiaire de il£, qui est une sorte de muezzin divin (il faut 
traduire ngr dans ce passage par « héraut », et non par «charpentier ») 
Les dieux invités à guérir Keret se dérobent tous, selon un scénario 
qui évoque maintenant le texte 24. 244, et El doit lintervenir lui- 
même pour sauver le roi. I1 façonne une guérisseuse ailée, Sha‘ata- 
qat, qui chasse la maladie en frappant le malade à coups de bâton. 
Le bref récit de la formation de Sha‘ataqat pourrait être le reflet 
d’un mythe anthropogonique que nous avons perdu. Si la tablette 
s’achève par le récit de la rébellion du prince héritier, il est sûr que 
ce n’était pas la fin du poème de Keret. 

Le poème étant incomplet, il est difficile de se prononcer sur son 
genre littéraire et sur sa fonction. On a cru pouvoir écarter les inter- 
prétations historicisantes des premiers exégètes, l'interprétation 
mythico-rituelle (poussée à l’extrême par I. Engnell qu’on a jus- 
tement qualifié d’evhémériste à l’envers), l'interprétation par le 
« mythe social » au sens où l’entend J. Gray (Keret n’est pas un roi 
d’Ougarit, et rien n’indique que la dynastie royale d’Ougarit se 
. soit jamais rattachée à ce héros). Le poème a néanmoins une ten- 
dance évidente : il s’agit d'illustrer, en prenant un exemple étran- 
ger (comme dans le cas d’Aghat et de Job), la nécessité de la royauté, 
et de la royauté héréditaire, pour la vie du pays, de montrer que 
c’est par l'intermédiaire du roi que s’exerce la providence divine 
envers une société humaine. 
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IL. /ntroduction à l’exégèse biblique. 


Après quelques exposés traitant du texte et des versions de la 
Bible, qui ont permis de présenter les principaux instruments de 
travail, on a abordé des explications approfondies de passages dif- 
ficiles et de genres variés, souvent proposés par un auditoire d’hé- 
braïsants, et même de biblistes, avertis. Ont été expliqués : Genèse 
6/1-4, Psaume 141, Michée 1-2, Exode 3, Deutéronome 32. Pour 
chaque texte, on a examiné les versions, les commentaires rabbi- 
niques, éventuellement les références qu’y font les midrashim et 
les Talmuds, et les divers problèmes posés à la critique moderne. 


Nombre d'inscrits : 25. 


Élèves diplômés : MM. Gilbert BRUNET, André LEMAIRE, Jean LE 
MoYxE. 


Élèves titulaires : MM. Jean ALEXANDRE, Louis CHABAUD, 
Luigi CrrizLo (127 trimestre), Bernard DELAVAULT, Robert Du 
MEsxiz pu Buisson, Jean-Marc ROSENSTIEHL, Jean SAPIN, Maurice 
SZNYCER. 


Auditeurs assidus : Mlle Madeleine PETiT, MM. J. L. Cuncuit- 
Los, Philippe GRUSON, Jean-Pierre SCHWEITZER. 


Conférences d'initiation seulement : Mme et Miles Mildred GourY 
pu RosLan, Jacqueline MALLET, Pia UzAN, M. Robert IFRAH. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


(En collaboration avec Maurice SZNYCER) Textes ougari- 
tiques, deuxième partie de Les religions du Proche-Orient, Fayard- 


Denoël éd., Paris, 1970 (p. 350-458). 


« Problèmes d’histoire religieuse » dans La Siria nel Tardo 
Bronzo (Orientis antiqui collectio -IX), Rome, 1969, p. 61-76. 

« Brève explication du livre de Malachie », Positions luthé- 
riennes 17/4, 1969, p. 187-201 et 18/1, 1970, p. 4-16. 
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«Hébreu siyyim — grec Aithiopes », Mélanges Marcel 
Cohen, La Haye-Paris, 1970, p. 219-223. 





Le directeur d’études a donné à la Société Ernest-Renan, le 20 
décembre 1969, une conférence intitulée Les enfants aux cheveux 
blancs (Remarques sur Jubilés, XXIIT, 25). Le résumé en est paru 
dans le Bulletin de la Société Ernest-Renan, 18, 1969, p. 23-24. 


PUBLICATIONS DU SOUS-DIRECTEUR D’ÉTUDES 





Ouvrage intitulé : Le Testament de Moïse (généralement 
appelé « Assomption de Moïse »). Traduction avec introduction 
et notes (Semitica, cahier XIX, Paris, Adrien Maisonneuve; 1969, 
xI1 + 140 pages). 
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JUDAÏSME POST -BIBLIQUE 


Directeur d’études : M. GEorGEs VAJDA 
Maître-assistant : M. CHarces TOUATI 


Conférence de M. Grorces VAJDA 
diplômé de la Section, docteur ès lettres 


Dans la première conférence, on a poursuivi et achevé l’expli- 
cation du traité théologique karaïte Meshibat Nefesh (cf. Annuaire 
1969-1970, p. 226) et traduit en partie, comme prévu, le second 
texte du même genre, Siddüq ha-Din. 

Si ces deux textes, inédits l’un et l’autre, diffèrent assez quant 
au vocabulaire et au style pour qu’on ne puisse pas les attribuer au 
même rédacteur, ils ont en commun, outre les traits généraux de 
leur langue hébraïque karaïte souvent calquée sur l’arabe, syntaxe 
vacillante et beaucoup de gaucherie dans l’expression, l’orientation 
idéologique et le dessein didactique et homilétique. 

Le but qu’ils se proposent est visiblement de mettre au niveau 
du simple adepte du karaïsme les grands thèmes de la théologie 
spéculative et morale de la secte : Dieu et ses attributs, justice 
divine, comportement exigé de l’homme en face de la Loi révélée. 
Leur méthode : d’abord résumer, en les simplifiant, les traités 
classiques de l’école, en premier lieu sans doute le Kitab al- 
Muhtawi de Yüsuf al-Basir (cf. Annuaire, loc. cit.); ce traité fonda- 
mental ne fut certes pas leur unique source; les commentaires 
bibliques, particulièrement estimés dans ce milieu, de Salmôn ben 
Yerühäm et de Yefet ben ‘Eli ont dû, eux aussi, contribuer à la 
formation et à l'information des vulgarisateurs; mais les recherches 
sur ce point sont à peine entamées; en second lieu, l’exposé, fort 
aride, de la doctrine et de sa défense spéculative, est entrecoupé 
de citations bibliques et d’exhortations pieuses de caractère fran- 
chement homilétique. 

La composition de l’un et de l’autre traité (particulièrement du 
second qui ne représente, semble-t-il, qu’une partie d’une œuvre 
beaucoup plus ample) est assez lâche : le mélange des genres, exposé 
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dogmatique et parénèse, est déjà peu favorable à la rigueur et 
même à la clarté; de plus, les rédacteurs reviennent maintes fois sur 
tel thème antérieurement ébauché sinon examiné d’assez près. 

L’opuscule Meshibat Nefesh (ms. hébreu 670, de la Bibliothèque 
nationale de Paris, fol. 109-120) commence (comme le Muhtawi) 
par le thème de la connaissance rationnelle de Dieu que l’homme a 
l'obligation de rechercher et de réaliser avant de donner son assen- 
timent au message délivré par le prophète. La réflexion sur Dieu 
dégage quatre attributs (’ishshürim) nécessaires : puissant de toute 
éternité (capable de produire à l’existence le corps); sachant (attri- 
but auquel porte témoignage la perfection de l’œuvre divine); 
vivant (car seul le vivant fait œuvre); existant (attribut inféré 
a fortiori à partir des créatures : celles-ci existant, leur auteur existe 
à plus forte raison). Ce sont les quatre attributs inséparables de 
Dieu, qui prouvent du même coup qu’il n’est pas corporel; leur 
cas n’est pas comparable à celui de la volonté, et il est faux qu’ils 
soient qualités surajoutées (à l’essence divine) : Dieu n’est pas 
«puissant par puissance » (fol. 109-109 vo). Tout cela sera repris 
quelques pages plus loin. 

Dieu est un : preuves de son unité (fol. 110-110 v°, suivi d’une 
exhortation instante à l’examen rationnel). 

Dieu est invisible (exégèse des passages bibliques en apparence 
contraires, fol. 110 vo-111). 

L’exégèse des textes nous convainc également que Dieu est juste 
et ne fait point le mal; on réfute l’opinion selon laquelle souverain 
absolu, il peut disposer de ses créatures inconditionnellement 
soumises à son arbitraire; les labeurs en apparence inutiles et les 
souffrances que nous estimons gratuites tourneront finalement, et 
Dieu le sait, au plus grand avantage de ceux qui les subissent en 
ce monde, si bien que la justice et la bonté de Dieu demeurent 
inattaquables sous ce rapport. Résumant la doctrine mu'‘tazilite 
courante de la « compensation » (celle-ci est commutative, donc 
limitée, contrairement à la « récompense » dans l’au-delà, pour les 
mérites acquis ici-bas), en l’illustrant par les exemples habituels, 
enfants en bas âge et animaux, l’auteur souligne particulièrement 
_ la certitude où la nation d'Israël se trouve de recevoir compensation 

des souffrances et des traitements ignominieux qu’elle endure dans 
le présent. D’un autre côté, la stricte justice commutative exercée 
par Dieu doit servir de modèle à la conduite humaine : un homme 
gouverné par la raison n’infligera à son prochain aucun outrage 
immérité, de même d’ailleurs qu’il s’abstiendra de faire aucun mal 
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aux animaux sauf dans la mesure où la Loi révélée permet d’user 
de leurs espèces diverses. Les doutes qui surgissent parfois à cet 
égard expliquent les dispositions restrictives de certains Docteurs, 
par exemple quant à la licéité de consommer les sauterelles [cf. 
Qirqisäni, Anwar, XII, 4, éd. Nemoy, p. 1186-7] (fol. 111-112 vo), 
Nouvelle exhortation à l’examen rationnel à défaut duquel ül n’y 
a pas de connaissance de Dieu ni de solution aux difficultés sus- 
citées par les contradictions apparentes dans les textes scripturaires 
(fol. 112 vo-113). Aussi importe-t-il de savoir discerner les trois sortes 
d’attributs divins : ceux qui appartiennent nécessairement à Dieu, 
ceux qui dépendent d’une condition, ceux enfin qui sont justifiés 
par un motif. Les premiers sont les attributs «puissant », «sachant », 
« vivant », « existant » (l’auteur explique ici brièvement la notion 
kalämique d’attribut essentiel par la comparaison avec la situation 
dans l’espace appartenant nécessairement au corps, agrégat d’atomes 
selon le système). 

Les attributs de la seconde classe sont désignés dans la langue 
par des mots qui dénotent sur le plan humain la perceptivité et la 
sensitivité : référés à Dieu, ces termes ne signifient pas des activités 
corporelles, mais traduisent verbalement les modes de l’attribut 
de vie; supposant l'existence de leur objet, ces attributs (comme 
« voyant », « oyant ») ne sont pas éternels quant à leur exercice. 

Troisième classe : volonté et « nolonté »; attributs non éternels 
sinon leurs objets seraient identiques (Dieu « voudrait » le mal 
tout en ne voulant pas) et coéternels à eux, d’où éternité du monde. 
C’est en vertu de ces considérations que nous disons que la volonté 
et la nolonté sont motivées par ce que Dieu désire et ce dont il ne 
veut pas (autrement dit, les motifs sont éternels, contrairement aux 
modes de l’attribut de vie que notre langage appelle perceptions, 
sans être pour autant actualisés, si l’on peut dire, avant que ne 
surgissent des comportements humains que Dieu, qui les prévoit 
mais qui ne les détermine pas, approuve ou désapprouve, selon 
le cas; les partisans de cette théorie parlent, comme le fait notre 
auteur, de « création » de la volonté et de la nolonté — ou plutôt 
de volitions et nolitions, en chaque cas d’espèce). Il faut, en outre, 
tenir compte d’une autre différence entre la volonté divine et la 
volonté humaine : entre la volition humaine et l’acte qu’elle suscite 
s’insère une décision préalable à l’action (l’auteur reproduit ici, 
faute d’avoir trouvé un vocable hébreu approprié, le terme arabe 
‘azm), ce qui n’est pas le cas pour la volition-action divine (fol. 
113-114). 
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De ces principes découlent aussi l’incomparabilité et linvisi- 
bilité de Dieu (fol. 114). 

Nouvelle exhortation à la vie religieuse réglée par la raison, 
assortie d’une mise en garde contre l’ignorance qui induit en erreur 
quant à l’objet du culte et conduit, par conséquent, à la damna- 
nation éternelle. Le culte rationnel a préexisté à la révélation du 
Sinaï et c’est par suite de l’exil que cette connaissance n’est plus à 
notre disposition à l’heure actuelle, encore que nous ayons même 
maintenant des maîtres capables d’expliquer correctement la reli- 
gion (doctrine spéculative, dat) et la loi (46rGh); il convient de les 
écouter docilement; les faux docteurs (évidemment les rabbins 
de la communauté majoritaire, « rabbanite ») sont au contraire les 
mauvais bergers de Zacharie XI, thème courant de polémique 
karaïte (fol. 114 vo-115). 

Qu’on ne nous objecte pas : votre examen rationnel (da‘at, 
qui rend l'arabe nazar) est un emprunt fait aux Gentils! Nous en 
avons besoin et nous le prenons où il se trouve. 

Qu’on ne nous jette pas non plus à la face : de quel droit laissonss 
nous de côté la Révélation pour rechercher la science (étrangère) ? 
(Attitude anti-intellectualiste de principe dont nous avons étudié 
des exemples dans les conférences des années précédentes : cf. 
Annuaire 1968/1969, p. 143-144; 1969-1970, p. 223). Sans les 
éclaircissements que nous devons à la science, la Révélation ne 
peut être confirmée : lüley bé’ür ha-yedi‘äh lo’ nitgayyemaäh 
ha-toräh (fol. 115). 

De cette réaffirmation résolue de la nécessité du recours à la 
raison pour jeter les fondements mêmes d’une saine théologie, 
l’on passe assez logiquement au problème de la prophétie. Dieu 
ne nous parlant pas directement, accrédite auprès de nous par un 
signe son porte-parole, le prophète. La mission du prophète n’est 
pas superflue (à la vérité, l’auteur ne répond que de façon assez 
évasive à la question pourquoi la volonté de Dieu ne pouvait pas 
être signifiée à l’homme par la voie de la raison); elle est un acte 
d’assistance bienveïllante (/6 ät-lutf) qui aide l’homme à accomplir 
la volonté de Dieu et gagner ainsi son salut. (fol. 115-115 vo). 

Instruit de la sorte, l’homme connaît ses responsabilités et ses 
risques. Qu'il sache aussi qu’il peut réparer ses fautes passées par 
le repentir. L’auteur en expose assez longuement la nature et les 
modalités, en essayant, entre autres, d’acclimater (toujours à la 
suite de Yüsuf-al-Basir) les notions empruntées à la pensée théolo- 
gique musulmane des «grands et petits péchés» (kab&’ir wa sag&’ ir); 
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il écarte cependant pour leur discrimination et le critère rationnel 
et celui de la gravité de la sanction attachée dans l’Écriture à tel 
ou tel acte peccamineux : à son avis (mais son texte n’est pas très 
clairement rédigé), si la distinction est théoriquement recevable, 
en fait la Révélation ne fournit pas d’indices nets pour tous les 
cas; ainsi donc le repentir s'impose pour toute transgression, 
quelle qu’elle soit; le prophète jouit, lui, d’une impeccabilité 
(encore une notion musulmane : ‘isma) relative; cela signifie 
qu'avant d’avoir reçu sa mission, il n’aura commis tout au plus 
que des péchés légers, tandis que, après l’avoir appelé, Dieu le 
gardera de tout péché ou du moins il ne choisira pas comme pro- 
phète un individu dont il sait qu’il en commettra un. Ajoutons 
que la vertu de repentir est comparable à l’efficacité d’un médica- 
ment. Et le traité finit par une esquisse des modalités du repentir, 
sous forme de questions et réponses (les questions ne servant 
d’ailleurs que d’amorce à l’exposé des points de doctrine); l’accent 
est mis sur la nécessité du repentir fréquemment répété (fol. 
115 vo-120). 


Le second écrit (ms. cité, fol. 135-149 vo) est fort désordonné quant 
à sa composition; en revanche, son rédacteur dépasse parfois le 
cadre du simple résumé de doctrine kalämique relevé d’exhortations 
pieuses, pour se livrer à quelques sorties polémiques contre cer- 
taines doctrines d’erreur; il n’y a certes rien d’original en tout cela, 
mais le fait de traiter, à un niveau aussi élémentaire, les divergences 
doctrinales autrement que par prétérition, mérite à lui seul d’être 
noté. 

L’exposé commence par la question du mal moral : on ne le 
commet que par intérêt; autant dire que Dieu, autarcique, car non 
corporel, ne saurait le perpétrer, contrairement à l’homme, corporel, 
donc dominé par ses désirs. Pareillement, la Loi révélée est juste 
et bonne; les sanctions pénibles qui y sont prévues ne sont mau- 
vaises que pour les transgresseurs; et le monde que Dieu a créé 
est parfaitement agencé; chemin faisant, l’auteur interprète méta- 
phoriquement quelques textes bibliques dont la lettre attribue à 
Dieu des sentiments changeants ou des passions; au passage, on 
relève aussi un bref développement sur l’amour de Dieu, aux deux 
sens : amour de Dieu pour l’homme, de celui-ci pour Dieu (fol. 
135-136). 

Mais (première des transitions forcées dont l’opuscule offre 
plusieurs cas), il n’est chose connue que les atomes, les corps (qui 
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en sont constitués) et les accidents. Or Dieu est connu (entendons : 
nous pouvons avoir de lui une certaine connaissance) et il n’est pas 
un accident; ne serait-il pas corps, différent à coup sûr, de tous les 
corps? L'erreur, répond l’auteur, est dans cet ordre d’idées de 
limiter les connaissables à trois classes, alors que, précisément, 
il y en a une quatrième : l’Être éternel. Les textes anthropomor- 
phiques se conforment simplement à la façon commune de parler. 
Ici se présente une réfutation de ceux qui soutiennent l’existence 
d’une matière première éternelle [if gadmôn, calque de fina 
gadima] (fol. 136-136 vo). 

Puis, transition un peu pénible au thème de l'obligation de 
connaître Dieu par la spéculation rationnelle (da‘at ha-léb, dans 
la terminologie de l’auteur), première source de la connaissance ou 
plutôt premier critère de la vérité, la révélation prophétique 
confirmée par les miracles et le consensus de tout Israël ne venant 
que par la suite. Les miracles, à eux seuls, ne prouvent tout au plus 
que la force, supérieure à la nôtre, de leur auteur, mais nullement 
sa justice, sa perfection morale et sa bienveillance (fol. 136 v°- 
137): 

Nouvelle transition, non moins laborieuse, au problème de la 
qualification des actes, qui aurait dû, dans la logique du système, 
être directement lié à la première articulation de l’exposé; l’auteur 
s’élève contre ceux qui font de l'arbitraire souverain de Dieu le 
critère du bien et du mal, alors que ce sont notions univoques et 
de validité universelle; (nous n’avons ici qu’un très bref aperçu 
d’un ensemble de questions beaucoup plus amplement discuté 
par Yüsuf al-Basir; cf. notre étude « De l’universalité de la morale 
selon Yüsuf al-Basir », indiquée ci-après en fin de rapport). Cette 
partie du développement s’achève sur un rappel réitéré de l’obli- 
gation de la connaissance rationnelle, qui fait de nous les justes 
et des dévots (saddiqgim, hasidim), dignes de la récompense de 
la vie éternelle (fol. 137-137 v°). 

D’après ce qui suit (137 v°, in med.), des dix thèmes étudiés dans 
le traité complet (non-identifié), il ne restait à considérer que l’espé- 
rance eschatologique ($enihyeh meyahalim litefw’at ha-$ëm), 
devoir incombant à tout Israël dans l’exil. En fait, l’eschatologie 
ne sera résumée que très schématiquement à la fin de l’opuscule. 
Dans l'intervalle, se présente d’abord une liste de définitions, dont 
les rapports avec une liste analogue dans le kitäb al-Muhtawi 
restent à examiner : la série se déroule sans aucun plan perceptible 
(fol. 137 v0-140 vo). Puis un bref passage sur les divers sens que peut 
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revêtir l’énonciation [haggädäh, qui calque ici habar, notion sur 
laquelle les traités musulmans d’usäl al-figh discutent à perte de 
vue] (fol. 140 vo-141). 
Enfin, cinq questions, plus exactement problèmes, avec leurs 
solutions; la première et la cinquième concernent les préliminaires 
de la foi, les trois autres la théodicée. 


19 (fol. 141) Motif des variations doctrinales, aperçu bien maigre 
sur un thème de réflexion fort important en théologie mu'tazilite, 
que nous avions exposé dans notre conférence de 1966-1967; cf. 
maintenant Revue des Études Juives. t. 126 (1967), p. 147-154. 


20 (fol. 141-142). Pourquoi Dieu laisse-t-il en vie un homme qui, 
il le sait, finira sa carrière terrestre, longtemps vertueuse, en état 
de péché et sera, de ce fait, voué à la damnation? 


30 (fol. 142-144 vo). Le terme fixé à l’existence individuelle. Ces 
pages sont surchargées de digressions : contre la philosophie 
naturaliste des « Grecs » à laquelle on ne saurait adhérer sans se 
fermer la voie des arguments kalämiques de l’existence de Dieu, 
ainsi que censure de diverses autres hérésies. 


49 (fol. 144 vo-148). Dieu n’agit pas injustement ; ici sont résumés 
notamment les doctrines mu‘tazilites de la compensation dans 
l’au-delà des souffrances gratuites essuyées ici-bas et de la supé- 
riorité de la béatitude gagnée par un effort pénible sur celle octroyée 
par pure grâce, sans mérite préalable du bénéficiaire; d’où exhor- 
tation au peuple élu de supporter avec patience les malheurs de 
l’exil, avec aperçu sur les péripéties de l’histoire du salut; certi- 
tude, contre Chrétiens et Musulmans, de ne point être abandonné 
par la divine providence, certitude du rassemblement des exilés 
et du retour de la gloire de Dieu au Temple reconstruit; exposé 
et réfutation de la doctrine des « Brahmanes », qui rejettent la 
prophétie, avec des considérations sur l’assistance bienveillante. 


50 (fol. 148-149 vo). Pourquoi le raisonnement et la multiplication 
sans fin des livres; la simple foi scripturaire n’est-elle point suffi- 
sante ? 

En conclusion, résumé, à l’aide de citations bibliques, des dix 
étapes de la fin des temps; rédemption (le Messie est passé sous 
silence), résurrection, béatitude (la damnation n’est rappelée que 
très discrètement). 


Les explications de textes ont été assurées par les participants; 
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les discussions soulevées autour des passages difficiles qui abondent 
ont utilement contribué à leur éclaircissement. 

Nous avons commencé la deuxième conférence, spécialement 
consacrée à la mystique juive par l’analyse détaillée, illustrée par 
l'explication de quelques textes, du récent ouvrage en hébreu 
de Mme Rivka Schatz-Uffenheimer « Éléments quiétistes dans la 
pensée hassidique du xvirre siècle ». 

Nous avons repris ensuite, avec la participation active de plusieurs 
auditeurs, la lecture du Ketem Paz (cf. Annuaire, 1969/1970, p. 266). 
Parmi les thèmes développés par Simon ben Labi, auteur de ce 
commentaire sur le Zôhar, nous en avons particulièrement retenu 
deux : l'interprétation théosophique du péché de Moïse (Z6har I, 
6a-Ta; Ketem Paz, impression de Djerba, 18a-20), et celle du rite 
de séparation entre le sabbat et les jours ouvrables (Z6har I, 20b-21a; 
Ketem Paz, 175c-16; cf. Zôhar II, 207b-208b, également expliqué). 

Pour ce premier thème, le commentateur ne craint pas de criti- 
quer respectueusement, mais fermement, ses prédécesseurs, sans 
excepter Moïse ben Nahman, pourtant Kabbaliste avéré et d’une 
autorité reconnue. Selon lui, Moïse commit une erreur tragique faute 
d’avoir distingué entre la situation théosophique des Israélites lors 
de l’épisode, antérieur au don de la Tora sur le Sinaï, du rocher 
frappé, relaté dans Ex. xvir, 1-7, et celle où ils se trouvaient après 
avoir reçu la Loi, au moment du second incident de Meribäh 
(Nombr. xx, 1-13). Au temps où survint le premier manque d’eau, 
la souillure du péché d’Eve n’étant pas encore effacée par la révé- 
lation du Sinaï, les forces du mal demeuraient attachées à la Pré- 
sence, archétype mystique de la Communauté d'Israël ; elles devaient 
en être écartées à tout prix, d’où l’ordre divin de frapper le rocher 
avec le bâton; après la révélation, ce traitement brutal n’était plus 
de mise. Moïse fit ainsi offense à la Présence, commettant de la 
sorte une bévue théosophique impardonnable dans son cas. 

L'interprétation théosophique du rite de séparation, qui est 
en même temps un rite de passage entre le Sabbat et les jours ou- 
vrables, traduit l’interdépendance vitale en même temps que la 
distinction radicale du monde divin des sefirot et de l'univers 
extradivin ontologiquement subordonné au premier. Dans sa réa- 
lité tangible, le Sabbat observé selon les rites symbolise avec le 
monde séfirotique dans son harmonie intégrale et sa plénitude, 
tandis que la vie des jours ouvrables soumis aux puissances angé- 
liques infraséfirotiques ne peut se dérouler en des conditions favo- 
rables que grâce à la charge spirituelle recueillie durant le Sabbat 
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par les puissances en cause qui tiennent compagnie, pendant le 
jour du Sabbat, à la Présence en union avec les sefirot supérieures 
dont elle reçoit alors l’influx, remplissant ainsi sa double fonction 
de porte du monde divin et de préposée au gouvernement de 
l’univers extradivin. 


Des exposés ont été faits par Mme M. Cxaze, MM. C. BraHMi, 
N. Sép et R. M. WERTENSCHLAG. 


Mne Jacqueline GENOT a soutenu, en juin 1970, sa thèse de 32 cy- 
cle, « La problématique de la damnation et le Tofet d’Immanuel de 
Rome ». 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— « Un traité de polémique christiano-arabe contre les Juifs 
attribué à Abraham de Tibériade », Bulletin de l’I.R.H.T., 15, 
1967-1968, 137-150. 

— Articles. Ibn al-Räwandi, Idjäza, Idris, Encyclopédie de 
l’Islam, 2e éd., t. IIT, 929-930; 1046 et suiv. ; 1057 et suiv. 

— « La réfutation de la métensomatose d’après le théologien 
karaïte Yüsuf al-Basir », Merlan Memorial Volume, 1970, 281-290. 

— «Le problème de la vision de Dieu d’après quelques auteurs 
ëlites duodécimains », Le Shï’isme imämite, Paris 1970, 31-54. 

— « De l’universalité de la morale selon Yüsuf al-Basir », Revue 
des Études Juives 128, 1969, 133-201. 

— « Gleanings from an unknown Book of Musar by a French 
Rabbi » (en hébreu), Hayyim Schirmann Jubilee Volume, Jérusa- 
lem 1970, 103-110. 

— « D’une attestation peu connue du thème du Philosophe au- 
todidacte », Al-Andalus 31, 1966 [paru en 1970] 379-382. 

— « L’attribut divin d’iräda (volonté) d’après une source inex- 
ploitée », Studia Islamica XXXI (Mémorial Joseph Schachi), 
1970, 256-268. 


14 


— 210 — 


Conférence de M. CHarces TOUATI 


I. Talmud de Babylone. Traité Sabbat, chapitre xvi. 


4. Durant les deux heures de conférence du lundi, nous avons tra- 
duit et expliqué les folios 115a-121a, avec le commentaire classique 
de Raëi (1040-1105). Les grands progrès que nos auditeurs ont fait 
depuis deux ans nous ont permis de consacrer plus de temps que 
l’an dernier à l’élucidation de Tôsafot (Compléments au commen- 
taire de Raëi et critiques par l’École de la France du Nord), parti- 
culièrement ardus. En ce qui concerne le texte talmudique, nous 
avons indiqué les variantes les plus importantes tirées des manus- 
crits, des anciens commentateurs et codificateurs d’après les Variae 
Lectiones in Mischnam et in Talmud Babylonicum, Digdügëy 
Sôferim, de R. Rabbinovicz (tome VII, Munich 1875), et nous les 
avons discutées. Les folios qui nous ont occupés contenaient aussi 
bien des discussions sur la haläkhä (législation rabbinique) que des 
’aggäadôt (textes historiques, anecdotes, sentences, homélies, etc.) 
très variées; ce qui répond à notre intention de présenter à nos 
auditeurs une grande diversité de thèmes. Les règles concernant le 
repos sabbatique, le sens profond qu’il avait pour les docteurs du 
Talmud, les versions ou translittérations de textes bibliques en 
langues étrangères qui se trouvaient entre leurs mains, le problème 
des targümin (paraphrases en langues araméennes), les relations 
avec les chrétiens, la législation concernant le bain de pureté 
(tebila), etc., voilà quelques-unes des questions que nous avons 
étudiées. Nous nous sommes efforcé dans toute la mesure du pos- 
sible de dater chaque texte et de distinguer les diverses stratifica- 
tions. Sur un point, pris à titre d'exemple, nous avons montré 
comment la haläkhä s’était développée et nuancée depuis Hananel 
de Kairouan (990 environ - 1050) jusqu’au Sulhan ‘Aräkh de 
Joseph Karo (1564) en passant par Isaac Alfassi de Lucène (1013- 
1103), Raëi, les Tôsäfôt, Maïmonide (1135-1204), Asher ben 
Yehiel de Tolède (vers 1250-1328) et les Türim de son fils Jacob 
(mort à Tolède avant 1340). 


2. Une anecdote qui, dans le judaïsme, représente l’un des tout 
premiers traits de polémique anti-chrétienne a longuement retenu 
notre attention. Elle se lit dans Sabbat, 116ab : « Imma Salom, la 
femme de Rabbi Eli‘ezer, était la sœur de Rabban Gamliel. Dans 
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leur voisinage se trouvait un philosophe qui s’était fait la réputation 
de ne pas accepter de pots-de-vin. Ils voulurent se moquer de lui. 
Eîle lui fit parvenir un candélabre en or; et [le frère et la sœur] se 
présentèrent devant lui. Elle lui dit : « Je voudrais qu’on partage 
les biens paternels ». Il dit : « Partagez! » Elle lui dit : « H est écrit 
pour nous : Quand ül y a un fils, la fille n’hérite pas [cf. Nombres 
xXXvVII, 8]. I lui dit : « Du jour où vous avez été exilés de votre 
pays, la Loi de Moïse a été supprimée [littéralement : enlevée, 
ôtée] et l'Évangile [dans les éditions ordinaires qui ont été cen- 
surées : un autre livre (voir Digdüqgëy Sôferim)] a été donné dans 
lequel il est écrit : Le fils et la fille hériteront ensemble (en ara- 
méen : Min yômaà di-g*litun me-ar‘akhôn itnetelat ’ôrayttä de 
Môÿe we-ityeheb ‘äwôn gilyôon u-khttib beh btra u-btratä ka- 
hada yirtün). Le lendemain, [Rabban Gamiliel] lui fit parvenir de 
son côté un âne libyen. [Le philosophe] leur dit : « Je suis descendu 
jusqu’à la fin de l'Évangile [dans les éditions ordinaires censurées : 
du livre] et il est écrit : Moi, je ne suis pas venu pour ôter à la Loi 
de Moise et je ne suis pas venu [dans diverses éditions anciennes : 
et je suis venu; (voir Digdüqgëy Sôferim)] pour ajouter à la Loi 
de Moïse; et il est écrit : Lorsqu'il y a un fils, la fille n’hérite pas 
(En araméen : Sefelit le-séféh de-“awôn gilyôn a-khetib bëh ‘ana 
là le-mif ‘hat min ’ôray®tà de-Môÿe ’atiti we-la le-’5sôfe-‘al ’ôraye- 
ta de-Mô$e ’atiti a-khetib béh bi-meqôm btra btrata là térot). 

Ce texte unique dans la littérature talmudique n’a pas manqué 
de susciter bien des commentaires (voir ce que disait Willhem 
Bacher, dans Revue des Études Juives, n° XXX VIII, 1899, p. 39) 
qui, de loin, ne sont pas satisfaisants (1). Une première remarque 
s’impose, qui, à notre connaissance, n’a jamais été faite; elle est 
d’ordre philologique. Alors que l’anecdote elle-même est rédigée 
en araméen babylonien, les phrases et citations mises dans la 
bouche du « philosophe » (rhéteur?) chrétien jouant le rôle de juge 
sont en araméen palestinien; ce qui milite en faveur de leur authen- 
ticité et constitue une preuve en faveur de la fidélité de la trans- 
mission de Palestine en Babylonie (même l’infinitif ’ôsôfé au lieu 
de môsafä, plus courant dans ce dialecte, existe dans des documents 
en araméen palestinien; voir Gustaf Dalman, Grammatik des 
jädisch-palästinischen aramäisch, p. 313; à moins que nous n’ayons 
l’unique cas de contamination par le dialecte babylonien). 


(1) L'interprétation de E.E. Urbach, dans son récent ouvrage The Sages-Their 
concepts and beliefs, (en hébreu), Jérusalem 1969, p. 269, que nous avons lue après 
avoir écrit ces lignes, ne nous a pas convaincu. 


14. 
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ll est curieux de constater que le fameux verset de l'Évangile de 
Matthieu, v, 17, sans parallèle dans les Synoptiques, est situé à 
la fin de l'Évangile (« Je suis descendu jusqu’à la fin de l’Évangile », 
dit le « philosophe ») et avec une formulation différente. Quant aux 
phrases sur le droit successoral, elles ne figurent pas du tout dans 
le Nouveau Testament. Mais il faut noter — ce qu’on n’a jamais 
fait non plus — que, dans la plus ancienne couche du Talmud 
Palestinien, ce que Saül Liebermann a appelé le Talmud de Césarée 
(cf. S. Liebermann, Talmüdäh $el Qisrin, Jérusalem 1932), on lit 
ce qui suit : « Les sages des Gentils (Hakh*mëy ha-goyim) disent : 
le fils et la fille sont égaux pour l’héritage »; suit leur interprétation 
(midra$) des textes bibliques (Yerü$almi, Babä Baträ 16a, début 
de la 1'€ colonne). I est évident que les sages des Gentils qui four- 
nissent une interprétation en forme de midrä$ du Pentateuque ne 
peuvent être que des chrétiens. 

Existait-il en Palestine vers la fin du 1*r siècle ou au début du 
112 (Rabban Gamliel IT est mort avant 135) un évangile araméen 
contenant un verset sur le droit successoral et un autre sur la 
pérennité de la Loi de Moïse qui se serait trouvé non au début, 
comme chez Matthieu, mais à la fin? Le problème est posé. Peut- 
être que nos collègues compétents pourront fournir une réponse à 
ces questions. Quoi qu’il en soit, nous espérons que le texte que 
nous avons analysé et essayé d’éclairer leur apportera des matériaux 
utilisables. 


3. Pour l'explication des folios du Talmud, nous avons égale- 
ment mis à profit le remarquable commentaire de Menahem ben 
Salomon Ha-Méiri, de son nom provençal Don Vidal Salomon 
(1249-1306), édité par Isaak S. Lange, Jérusalem 1968. Jusqu’à 
présent aucune étude d’ensemble n’a été consacrée à l’œuvre abon- 
dante de cet auteur. Nous avons noté chez lui une particularité de la 
plus haute importance. Souvent il cite un « dit » tannaïtique ou 
amoraïque en l’introduisant par les mots : derekh sähôt am°ru. 
Sähôt, comme son équivalent arabe fasäha, signifie clarté et élé- 
gance du style ou rhétorique. Dans la langue de Méiri, il équivaut 
au terme plus fréquemment employé de melisä — arabe khatäba, 
” «rhétorique». Donc, pour Méïri, l’assertion citée relève de la rhéto- 
rique; en d’autres termes, elle est hyperbolique; elle ne doit pas 
être prise au pied de la lettre et évidemment elle n’a pas une valeur 
normative. Pour l’histoire de la codification de la haläkhä, cela 
présente un grand intérêt. 


ss DÉ 


Donnons quelques exemples. 

Dans Sabbat 116a, Rabbi Tarfon (fin du r'-début du 11° siècle) 
affirme : « Même si un homme me poursuit pour m’assassiner et si 
un serpent court derrière moi pour me mordre, je rentrerais dans 
un temple des idôlatres mais je ne rentrerais pas dans un temple de 
ces gens-là [les Chrétiens], car ceux-ci connaissent [Dieu] et le 
renient, tandis que ceux-là ne le connaissent pas et le renient. » 
Méiri qualifie cette phrase de rhétorique ou d’hyperbolique (p. 449). 
Lui, qui considère les chrétiens et les musulmans comme des peu- 
ples qui ont entièrement rejeté l’idôlatrie et pour lesquels les règles 
sévères énoncées dans le Talmud contre les païens ne valent plus 
(voir à ce sujet Jacob Katz, Exclusiveness and Tolerance, New York 
1962, p. 114 et suiv.), ne pouvait admettre que l’assertion de Rabbi 
Tarfon eût force de loi. Il est significatif d’aïlleurs que la haläkha 
ultérieure n’en a retenu que l’aspect positif : d’après le Sulhan 
“Arükh, Yôre De‘ä, CLVII, $ 3, une personne en danger de mort 
peut se réfugier dans un temple d’idolâtres; aucune interdiction ne 
vise les églises chrétiennes, où les Juifs se sont souvent réfugiés au 
cours de leur histoire. 

Un autre exemple, à la page 460 du commentaire de Méiri, où ül 
tire d’une assertion de Mar Bar Rab Ashi (ve siècle) une leçon de 
morale et non une haläkhäà : « Les docteurs de la Loi doivent 
s’aimer les uns Îles autres. Rhétoriquement ils ont dit [dans Sab- 
bat, 119a] que l’un de leurs grands hommes déclarait : Je me 
considère comme disqualifié pour juger un rabbin, parce qu’il 
m'est aussi cher que moi-même; or personne ne s’estime soi-même 
coupable. » 

Un dernier exemple caractéristique pris dans un autre chapitre 
où on en trouve plusieurs : Méiri écrit, p. 45 : «faut toujours prendre 
garde de ne pas vexer ou jeter dans le désespoir un docteur de la 
Loi... et encore plus un orphelin ou une veuve, car leurs larmes 
étant recueillies [par Dieu] l’on est rapidement châtié à cause d’eux. 
Rhétoriquement äls ont dit : [S$abbat, 11a] : Plutôt avoir affaire à 
(littéralement : être sous la domination de) un goy [Romain ou 
Chrétien] qu’à un Arabe [variante signalée dans Digdüqëéy Sôferim : 
à un Arabe plutôt qu’à un goy]|, à un Arabe qu’à un mage perse, 
à un mage perse plutôt qu’à un docteur de la Loi, à un docteur de 
la Loi qu’à un orphelin et une veuve » (paroles rapportées au nom 
de Rab, docteur babylonien du 171° siècle). 

La très grande originalité du commentaire de Menahem Ha-Méiïri, 
dont nous n’avons montré qu’un aspect, son caractère très systé- 
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matique et la grande liberté de jugement qui est la sienne, lui font 
une place à part parmi tous les autres commentaires; il mérite une 
étude ample et fouillée que nous appelons de tous nos vœux. 


IT. INTRODUCTION AU midräÿ. 


L'origine du midräÿ remonte aux débuts de la période post- 
biblique (— 1v® siècle). Cette interprétation de l'Écriture, et en par- 
ticulier du Pentateuque, en vue de confirmer une haläkhà déjà 
existante ou d’en établir une, répondant à de nouveaux besoins, 
a été pendant longtemps la seule forme d’enseignement admise dans 
le judaïsme. Mais à partir d’un certain moment — probablement 
dans la seconde partie du 11° siècle — la halaäkhä a commencé à 
être enseignée sous forme de mi$nä, c’est-à-dire comme une règle 
en soi, détachée du texte biblique. 

Nous avons étudié cette année, dans notre conférence du ven- 
dredi, les rapports entre midra$ et mifnä et l’évolution du midraÿ 
jusqu’à la fixation de règles précises par les deux grandes écoles 
opposées de Rabbi Yiëma‘el et de Rabbi ‘Aqiba (début du 11° siè- 
cle). Les trois grandes thèses qui s’affrontent ou se complètent : 
celles de Jacob Lauterbach, dans ses Rabbinic Essays (Cincinnati, 
1951), de Jacob Nahum Epstein, dans ses Mebo‘ot le-sifrut ha- 
tannaïm (Introduction à la littérature tannaïtique) (Jérusalem 1957), 
de Hanokh Albeck, dans son Mabo la-mi$na (Introduction à la 
Miëna) [Jérusalem 1959] ont été exposées et discutées. Ensuite, 
nous avons expliqué en détail le canon d’herméneutique propre à 
chaque école et fourni de nombreux exemples d’application; ce 
qui permettait de se familiariser avec une grande variété de thèmes 
de la littérature rabbinique. 

Le second semestre a été consacré au Sifrä, ou midra$ sur le 
Lévitique. Cet ouvrage n’est pas homogène : bien que la plus grande 
partie nous vienne de l’école de ‘Aqiba, on y trouve des interpola- 
tions du midrä$ de Yisma‘el. Nous avons expliqué les folios 85b- 
87a de l'édition Isaac Hirsch Weiss, Vienne 1862, dans lesquels 
précisément les deux écoles sont représentées; ce qui nous mettait 
en mesure d'étudier la terminologie propre à chaque école. Pour 
corriger le texte imprimé, nous nous sommes servi du précieux 
manuscrit de la Vaticane, Assémani n° 66, datant du 1x° ou x® siècle, 
publié en fac-similés par Louis Finkelstein (New York 1956). Des 
parties de l'important commentaire d'Abraham ben David de Pos- 
quières (né à Narbonne vers 1120-mort vers 1198) ont été traduites 
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(sur ce commentaire, voir l’excellente monographie de Isadore 
Twersky, Rabad of Posquières a twelfth century talmudist, 
Cambridge Mass. 1952), p. 97-106. 

Dans nos explications du Sifrä, nous avons essayé de montrer, 
à propos de chaque cas, que, une fois admises les prémisses des 
exégètes rabbiniques, leur interprétation n’est jamais arbitraire, 
mais au contraire extrêmement rigoureuse. Le lecteur doit faire 
l'effort nécessaire pour retrouver les exigences auxquelles elle répond 
et percer les intentions profondes d’une glose d’un laconisme sou- 
vent décourageant. 

Les auditeurs unanimes ont demandé que l’étude du Midraÿ 
soit poursuivie l’an prochain. 


IIT. ABRAHAM IBN EZRA, EXÉGÈTE ET THÉOLOGIEN. 


Après une introduction sur la vie et les œuvres d'Abraham Ibn 
Ezra, né à Tudèle (Espagne) en 1092, mort en 1167 en un lieu que 
nous ignorons, après des errances en Italie, en France méridionale, 
en Anjou, en Normandie, en Angleterre et en Languedoc, nous avons 
expliqué la Préface à son Commentaire sur le Pentateuque en 
prenant pour base le texte édité par D. Rosin, Reime und Gedichte 
des Abraham Ibn Ezra, Breslau 1885-1894, et des extraits de son 
Commentaire Long sur l’Exode, achevé en 1153 en France méridio- 
nale. 


1. Après avoir passé en revue les différentes méthodes d'’in- 
terprétation des Écritures qui ne trouvent pas grâce à ses yeux, 
Ibn Ezra souligne dans sa Préface que son commentaire sera fondé 
uniquement sur la grammaire et la philologie, seule méthode saine 
d’exégèse. Les textes parallèles lui servent continuellement à éclairer 
un terme hébreu, souvent il les indique explicitement; parfois la 
glose d’Ibn Ezra n’est pas expressément justifiée, mais il est cer- 
tain — et nous avons eu l’occasion de le vérifier plusieurs fois — 
qu’un texte biblique justifiant son interprétation était présent dans 
son esprit, mais qu’il n’a pas pris la peine de le citer et qu’il appar- 
tient au lecteur de le retrouver; c’est ce qui fait l’une des difficultés 
proverbiales du commentaire d’Ibn Ezra. Quand, dans Exode, 
xxxIV, 6, il explique ‘el (Dieu) par fort, c’est qu’il rapproche ce 
mot, à tort ou à raison, de ’eyal et ’eyälut (Psaumes LXXXVIIL, 5 
et xxii, 20). Les deux attributs divins dans le même verset : rahüm 
et hannün sont très proches et sont traduits généralement par misé- 
ricordieux et gracieux. Ibn Ezra ne se contente pas de ces à peu-près. 
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Pour le premier, il fait un rapprochement avec le seul texte éclairant: 
ke-rähem ’äb ‘al bänim (Psaumes ct, 13), comme un père est 
rahüm pour ses enfants, « c’est-à-dire qu’il les protège pour qu’ils 
ne tombent pas »; pour le second, ül cite Exode xxir, 26 : Si [le 
pauvre, opprimé] crie vers Moi, J’entendrais car Je suis hannün; 
«ce qui signifie qu’il sauve celui qui est tombé et ne peut se rele- 
ver ». 


2. L’Excursus sur Exode xxxInr, 21. 


Quand Moïse eut demandé à Dieu de lui montrer Sa face, Dieu 
lui répondit que Sa Face ne pouvait être vue, mais qu’Ii consentait 
à montrer à Moïse Ses Arrières; ce que le Talmud a compris ainsi : 
Dieu lui montré le nœuf des tefillin (mot improprement traduit par 
Phylactères) [sur Sa nuque] (Berakhot Ta). Le texte biblique, ainsi 
que l’énigmatique interprétation talmudique, fournissent à Ibn 
Ezra l’occasion de développer des éléments importants de sa pensée. 
La monographie de David Rosin, Die Religionsphilosophie Abra- 
ham Ibn Ezras, parue dans Monatsschrift für Geschichte und Wis- 
senschaft des Judentums, XLII et XLIII, 1898 et 1899, ayant plus 
de 70 ans, il nous paraît utile de reprendre la question. 

Pour Ibn Ezra, en vrai néo-platonicien qu’il est, Dieu est l’Un 
subsistant par Soi, qui est le Tout, c’est-à-dire la totalité des êtres. 
L’Un n’a pas de forme, mais c’est l’ensemble de toutes les formes, 
parce que toutes émanent de lui. Tout en n’étant pas un nombre 
(voir Yesod Mora, éd. M. Creizenach, Francfort-Leipzig 1840, 
p. 50, texte parallèle), l’Un se retrouve dans tous les nombres. Le 
tétragramme JHWH qui désigne Dieu est en même temps la Sub- 
stance et le prédicat universel (cf. Commentaire sur Exode, xxxIv, 
6 et xt, 15). En d’autres termes tous les êtres sont Dieu, mais ils 
le sont d’autant plus que leur niveau ontologique est plus élevé : 
c’est ainsi que l’homme est plus divin que les êtres inférieurs et 
Israël plus encore que la commune humanité. 

D'une manière cryptique, qui est bien dans son genre, Ibn Ezra 
ajoute : c’est là le mystère des prières et des louanges et le sens des 
. versets : Je Me grandirai et Je Me sanctifierai (Ezéchiel XXXNIII, 
23) et Israël en qui Je Me glorifie (Isaïe XLIX, 3). Compte-tenu de 
notre analyse, ce mystère peut être éclairci. Puisque tout homme 
et Israël sont des parcelles de Dieu, en l’homme ou en Israël qui 
s’exhausse et se sanctifie dans la contemplation métaphysique, la 
sanctification morale et religieuse, et la pratique des commande- 
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ments, c’est Dieu lui-même qui Se grandit, Se sanctifie et Se glo- 
rifie. 

Ibn Ezra poursuit : Si déjà les astres (les corps suprêmes) et 
Vâme supérieure de l’homme n’ont ni face ni arrière, à plus forte 
raison Dieu. Entre deux points, il y a une ligne. Le point le plus 
proche de Agent (— Dieu) c’est l’Ange de 1a Force ou de la Face 
(probablement le yoÿs des Néoplatoniciens; dans Yesod Mora, 
p. 50, c’est le Métatron des Rabbins); le dernier point c’est la fin 
de la Force (probablement la terre). H nous semble que la phrase 
énigmatique sur la ligne entre deux points s’inspire directement des 
Ennéades de Plotin, V, 2, in fine : « Toutes choses sont... comme 
une Vie qui s’étend en ligne droite; chacun des points successifs 
de la ligne est différent; mais la ligne entière est continue. Elle a 
des points sans cesse différents; mais le point antérieur ne périt pas 
dans celui qui le suit » (trad. Bréhier). (Noter d’aïlleurs à quel point 
les idées d’Ibn Ezra sont proches de celles de Plotin au début des 
Ennéades, V, 2). 

Les Arrières de Dieu dont parle l’Exode c’est pour Ibn Ezra le 
Démiurge (Yôser Bere#it), qui semble différent de V’Ange de la 
Face. L’âme supérieure de Moïse a vu comment tous les êtres sont 
rattachés au Démiurge et dérivent de lui (c’est là le sens profond du 
nœud des tefillin qui se trouve sur la nuque). Moïse est devenu 
universel et, comme Dieu, a connu tous les êtres sous leur aspect 
universel et, par là même, sous leur aspect singulier (cf. Commentaire 
sur les Psaumes 1, 6; sur l’Ecclésiaste 1, 8). Ailleurs, Ibn Ezra indi- 
quera laconiquement que c’est cette science universelle qui a permis 
à Moïse d’opérer des miracles (Commentaire sur Nombres, xx, 8 
et XXII, 8). 

Abraham Ibn Ezra termine son développement par des consi- 
dérations sur le déterminisme astral et sur les moyens de le sur- 
monter. Tous les êtres sublunaires sans exception sont liés aux Corps 
Célestes qui exercent sur eux une action irréfragable. Ils ne sont ni 
malfaisants ni bienfaisants; simplement l’inflexible détermination 
astrale exprime l’immuable volonté de Dieu. Seul peut échapper 
au déterminisme celui que protège une force supérieure qui se 
situe au-dessus des astres; il s’agit bien entendu de l’intellect (cf 
Commentaire sur Genèse 1, 26; Exode xx1u1, 25, dans l’excursus; 
sur Job xxxuii, 23). Ibn Ezra illustre sa théorie par deux exemples : 
19 D’après la conjoncture astrale, un fleuve doit déborder et sub- 
merger les habitants d’une ville; un prophète vient les exhorter à 
revenir vers Dieu; äls font pénitence, s’attachent à Lui et I leur 
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inspire l’idée de sortir de la ville; la ville est inondée parce que le 
décret de Dieu ou des astres doit s’accomplir, mais les habitants 
sont sauvés; 20 Les astres ressemblent à des chevaux qui galopent 
à toute allure, non pas pour faire du bien ou pour faire du mal, 
mais parce que c’est leur nature. Un aveugle se trouve sur leur par- 
cours, mais il ignore quand ils se dirigent à droite ou à gauche; il 
s’appuie sur un clairvoyant qui le guide suivant l'orientation des 
chevaux. Le galop des chevaux ne change pas; mais l’aveugle est 
sauvé. On ne peut donc jamais briser le déterminisme astral; on 
ne peut que le tourner gràce à son intellect. Dans la plupart des 
textes où Ibn Ezra enseigne qu’on peut surmonter la détermination 
astrale, il renvoie explicitement aux deux paraboles de son dévelop- 
pement sur Exode xxx, 21 (voir l’excursus qui précède les 
Dix Commandements, Exode xx, 2 et l’excursus qui suit le com- 
mentaire sur Exode xxt11, 25). La doctrine d’Ibn Ezra devait avoir 
une très grande et profonde influence; nous nous permettons de 
renvoyer à l’Introduction de notre traduction des Guerres du Sei- 
gneur de Gersonide, Paris-La Haye 1968, p. 20 sq.; voir aussi 
l’Index, s.v. Intellect et déterminisme astral). 


Nombre d'inscrits : 16. 
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Nous avons été invité par la Faculté de Théologie de l’Institut 
catholique de Paris à faire partie du jury de thèse de doctorat du 
P. J. Le Moyxe, dont la thèse les Sadducéens a été entièrement 
revue par nous pour la partie rabbinique. 

Nous avons coordonné le travail de recensions d’articles se rap- 
portant au judaïsme pour le Bulletin signalétique du C.N.R.S., 
Sciences religieuses. 
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ISLAMISME ET RELIGIONS DE L’ARABIE 


Directeur d’études : M. HENRY CORBIN 


I. Pendant les conférences de la première heure, l’on a abordé 
l’œuvre considérable de l’un des plus brillants penseurs et spiri- 
tuels imâmites du xix® siècle : Sayyed Ja‘far ibn Abî Ishaq ‘Alawi 
Mûsawi Dârâbt Borûjardt Kashft, longue énumération nous infor- 
mant que notre auteur était un Sayyed de la lignée du VITe Imâm 
(Mûüsâ al-K5zim), né à Dârâbgard dans le Fârs (Perside), ayant 
vécu à demeure à Borûjard, tandis que ses dons pour la théosophie 
mystique lui ont mérité le surnom de Kashf. Sa vie est semblable 
à celle de tous ses confrères, partagée entre la prédication, l’ensei- 
gnement et les livres. Nous savons qu’entre les deux grandes écoles 
de la théologie shî‘ite à l’époque, celle des Osâliyün et celle des 
Akhbärtyün, ü s’était rallié à la première. [1 mourut en 1267/1850- 
51, laissant une œuvre qui reste tout entière à étudier, et qui est 
récapitulée sous une douzaine de titres (cf. Rayhänat al-adab 
III, p. 366, n° 568). Cette œuvre nous apparaît comme éminemment 
représentative des préoccupations des philosophes-théosophes 
(‘orafä’) de la Perse qadjare. On y situe au mieux les problèmes 
qui étaient à l’ordre du jour chez les penseurs iraniens de la pre- 
mière moitié du xix® siècle, et toute tentative d'écrire l’histoire 
de cette époque sans connaître ces problèmes, se condamnerait 
à rester à l’extérieur des choses. Sayyed Ja ‘far Kashfî se caractérise, 
en outre, par l'aptitude à organiser les thèmes traditionnels en 
un système rigoureux et original, aptitude dont ne sont pas toujours 
aussi bien pourvus tous ses confrères. I écrivit autant en persan 
qu’en arabe. La principale de ses œuvres en arabe est intitulé 
Sanâ barq (Éclat d’éclair, allusion au verset qorânique 24 : 43). 
C’est le commentaire d’une célèbre prière shî‘ite, et un chef-d'œuvre 
de ‘irfän (théosophie mystique), encore inédit avec une huitaine 

d’autres en arabe, dont nous possédons heureusement des photo- 
copies. Quant à ses principales compositions en persan, ce sont : 
19 La Jjébat al-moitarrin ft osûl al-Din (Réponse aux désespérés 
concernant les principes et sources de la Religion), ouvrage fort 
bien composé, dont la première lithographie (produite en Inde, 
en 1867), forme un vol. in-8° de 374 pages; 20 Barq o Sharqg (Éclair 
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et l'Orient, ou selon une variante : Sharq o Gharb, l'Orient et 
l’Occident); c’est un commentaire théosophique et mystique, 
encore inédit, d’un certain nombre de hadîth: 3° Enfin son œuvre 
majeure intitulée Toh fat al-molûk (Présent aux rois), composée 
à la demande d’un prince qadjar, fils de Fath-‘Ali-Shâh, le Shâh- 
zâdeh Mohammad-Taqi Mirzâ. 

Cet important ouvrage, lithographié pour la première fois en 
Iran en 1276/1859-60, forme un vol. in-folio de 263 page.. Il 
comprend deux parties. La première est ordonnée en trois livres 
traitant respectivement : 1° De l’essence de l’Intelligence (‘Aql, 
Noûs), la première hypostase, identifiée avec le Rüh Mohammad, 
lPEsprit-saint mohammadique. 2° Des épiphanies (mazähir) de 
l’Intelligence, et de ses rapports et points d’attache avec les êtres. 
30 Des vestiges, effets, vertus et marques de l’Intelligence. La 
seconde partie est une vaste systématisation encyclopédique de la 
philosophie (hikmat) spéculative et de la philosophie pratique. 
L'ouvrage forme ainsi une véritable Somme dont la rédaction en 
persan est d’autant plus significative. Nous avons pu, au cours de 
l’année, traduire et étudier un certain nombre de pages essentielles 
des Livres I et IL. 

L'ensemble du système s’appuie sur les textes shî‘ites tradition- 
nels concernant l’Intelligence, avant tout sur les hadîth I et XIV 
du «Livre de l’Intelligence» (Kitäb al-‘Aql) des Osul mina ’l-Käfi 
de Kolayni, lequel développe le thème des deux impératifs succes- 
sivement notiñés à l’Intelligence : 1° Impératif qui lui enjoint 
de se détourner de son Principe pour se tourner vers les créatures, 
« descendre dans le monde »; de ce mouvement éclot la Face 
exotérique (zéhir) de l’Intelligence, correspondant à la mission 
prophétique (nobowwat) et au tanzil; 29 Un second impératif 
lui enjoint de se retourner vers son Principe; ce mouvement de 
conversion « reploie » la face exotérique de l’Intelligence sur sa 
face ésotérique, laquelle correspond à la waläyat ou Imâmât 
et au ta’wil. Ja‘far Kashfi admet le postulat de la théologie apo- 
phatique commun aux penseurs shî‘ites, tout en l’illustrant de 
façon très personnelle. 1 pose en principe que, si l’Essence divine 
est inconnaissable, c’est en raison de ce que la cognoscibilité de 
quelque réalité que ce soit, présuppose la manifestation et la 
cognoscibilité de son contraire. Or, l’Essence divine n’a ni sem- 
blable ni contraire. La cognoscibilité de ce qu’elle a de connaissable 
relativement à l’intellect de l’homme, ne peut éclore qu’au niveau 
de la théophanie initiale, à savoir celle de l’Intelligence-Lumière 
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(“Aql-Nûr) qui est, comme telle, le Räh mohammadi ou la Hagigat 
mohammadtya, la Réalité mohammadique éternelle. L’intervalle 
entre le Principe et cette première hypostase est marqué par le 
seul «temps imaginaire » (zamân-e mawhüm), intervalle entre la 
Solitude divine (« Dieu était et il n’y avait rien avec lui») et la 
naissance éternelle de l’hypostase Intelligence (temps imaginaire, 
car «il en est encore maintenant comme il en était »). Ce concept 
de «temps imaginaire », permettant de conserver l’idée de création 
ab aeterno sans transgresser la limite entre l’incréé et le créaturel, 
a motivé d’amples discussions chez les philosophes iraniens de 
l’époque. 

La manifestation de cette Intelligence-Lumière entraîne eo ipso 
la manifestation de son contraire : l’ombre, la ténèbre, l’Ignorance, 
l’&yvocta (Jahl), non point que cette agnésia soit l’ombre de 
l’Intelligence — car un être de lumière n’a pas d’ombre — mais 
il en va comme dans le cas du mur, par exemple, caché dans les 
ténèbres. L'ombre que fait le mur, ne se révèle qu’avec le lever 
du soleil, mais elle est bien l’ombre du mur, non pas l’ombre du 
soleil. I1 n’y aura donc pas ici de néo-zervânisme à la manière de 
la gnose ismaélienne, où la Troisième Intelligence, Adam spirituel 
ou métaphysique, donne par son vertige simultanément naissance 
à une dimension de lumière et à une dimension de ténèbres, celle 
d’Iblis. La pensée de Ja‘far Kashfi est nourrie des grands prônes 
imâmiques, notamment de la célèbre Khotbat al-taçanjtya (le 
«prône entre les deux golfes »), l’un des plus difficiles parmi 
les prônes gnostiques attribués au If Imâm, et que nous avons 
étudié en partie au cours des conférences de l’an dernier. L’épi- 
phanie de l’Imâm, comme celle de l’Intelligence, est l’épiphanie 
de la Lumière qui révèle les ténèbres, précisément parce que les 
Ténèbres ne reçoivent pas cette lumière, sinon elles ne seraient plus 
les ténèbres. L’épiphanie de L’être révèle le non-être, fait qu'il y ait 
du non-être, de l’ombre, de la négativité. Qu'il y ait du non-être 
signifie non pas que le non-être n’est pas (ce qui reviendrait à 
dire qu’il n’y a pas de non-être), mais qu’il y a de la négativité, du 
contre-être, et seule l’épiphanie de l’être révèle ce contre-être qui 
ne reçoit pas l’être. C’est donc tout autre chose que de dire que 
l’être vient du non-être (la création ex nihilo) ou que le non-être 
se met à être, est fait être. Non pas, l’antagoniste de l’être, de la 
lumière, est négativité pure. Or, à cet Antagoniste s’adresse égale- 
ment le même double Impératif adressé à l’Intelligence, mais tout 
mouvement de conversion vers le Principe de la lumière lui est 
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impossible ; il reste aversion éternelle, et c’est cela même la ténèbre, 
le non-être, l’inscience. A l'épopée de l’Intelligence s’oppose, 
terme pour terme, la contre-épopée de son antagoniste : à 1a 
descente de l’Intelligence dans les univers de lumière s’oppose 1a 
montée de l’abîme; à la remontée de l’Intelligence s’oppose la 
rechute dans l’abîme. IA est remarquable que Ja‘far Kashfi produisit 
son vaste système à l’époque même où s’élaboraient en Occident 
les grands systèmes métaphysiques dont, bien entendu, il ne pou- 
vait être informé. 

L’affrontement de l’Intelligence et de son Antagoniste est ainsi 
le ressort de la dramaturgie cosmique. Le double impératif auquel 
satisfait l’Intelligence a pour conséquence d’abord la manifestation 
de sa Face exotérique qui est sa Face détournée de son Principe 
vers les créatures (wajh-e 1dbârt), ensuite la manifestation de sa 
Face ésotérique qui est sa Face tournée vers son Principe (wajh-e 
igbäli) et sur laquelle, lors du second impératif, se replie sa Face 
exotérique. En satisfaisant au premier impératif, l’Intelligence se 
« déverse » (fayZ) sur le créaturel, et donne naissance aux univers 
de lumière typifés par les figures du verset qorânique de la Lumière 
(24 : 35, l’Arbre béni, la Niche aux lumières, la lampe, le verre 
de la lampe qui est le mundus imaginalis), tandis que son Anta- 
goniste, en se tournant vers les créatures, donne simultanément 
naissance aux contre-univers typifiés par les figures du verset des 
Ténèbres (24 : 40, la Mer abyssale, les ténèbres des flots, les flots 
recouvrant les flots, les sept terres). Ja‘far Kashfi, pour illustrer 
cette dramaturgie métaphysique, a développé un art diagramma- 
tique très personnel. Ces diagrammes métaphysiques font du beau 
manuscrit dont nous possédons les photocopies, un cas unique 
dans l’histoire du livre iranien; ils montrent le processus des deux 
univers descendant et montant à Îla rencontre l’un de l’autre, 
pour opérer leur mélange au niveau du monde de l’homme, entre 
les « fils de la Lumière » et les « fils des Ténèbres », Abnä-ye ‘Aql 
et Abnä-ye Jahl. Le schéma est conforme aux trois temps de la 
cosmologie mazdéenne ou manichéenne : création (bundahiën, ici 
khalq), mélange (gumeë$n, ici khalt), séparation finale (vicari$n, 
ici farq, iftirâq). Le monde de l’homme est le monde du mélange, 
le monde où se livre le combat et où s’accomplira la séparation, 
laquelle sera l’œuvre du XII° Imäm, au temps de sa parousie, 
comme dans le zoroastrisme elle sera l’œuvre du dernier Saoshyant. 

La métaphysique de Ja‘far Kashfi est donc de celles qui illustrent 


au mieux la mise en œuvre des sources néoplatonicennes par les 
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motifs propres à la gnose shî‘ite, tandis que la tonalité de l’ensemble 
est régie par une préoccupation contemporaine des origines mêmes 
de la pensée iranienne : l'affrontement de la Lumière et des 
Ténèbres auquel l’eschatologie donne seule son sens final. En outre, 
comme les deux Faces de l’Intelligence sont eo ipso celles de la 
Hagiqat mohammadiya, à savoir celles de la nobowwat et de la 
waläyat ou Imâmat, la métaphysique de Ja‘far Kashfi, fidèle à la 
ligne de la théosophie shî‘ite traditionnelle, rend inséparables 
l’une de l’autre cosmogonie et herméneutique, chacune représen- 
tant un aspect de l’autre. Mais ce que Ja‘far Kashfi a souligné et 
mis en évidence de façon originale et personnelle, c’est une théo- 
sophie des Âges du monde. Le temps où l’Intelligence a la Face 
tournée vers les créatures, est l’Âge ou le temps de la mission des 
prophètes (zamûn-e nobowwat), le temps de la Loi (shari'at), 
de la lettre et de l’exotérique. Lorsque l’Intelligence opère sa 
conversion vers son Principe, commence l’Âge ou le temps de la 
waléyat, de la proximité divine, de la liberté intérieure, de l’éso- 
térique. Quand faut-il faire commencer cet Âge ou ce temps de 
la waléyat? En général, on le fait commencer avec la disparition 
du «Sceau des prophètes » et l’avènement du Ie Imâm. Pour 
Ja‘far Kashfi il ne commence qu’avec la parousie du XIIS Imâm, 
l’Imâm présentement caché, et là-même se révèle le fait que ces 
«temps» ont une signification beaucoup moins chronologique 
qu’existentielle, car Ja‘far Kashfi y insiste : dès le temps de la 
nobowwat postérieur au Sceau des prophètes, il y a des justes qui 
vivent le temps de la waläyat, et parce que ce temps est « leur » 
temps, ils sont d’ores et déjà les compagnons du XIIe Imäm. 
Nous avons relevé ailleurs comment cette théorie des Âges du 
monde régis successivement par la nobowwat et par la waläyat 
(temps de la nobowwat antérieur au Sceau des prophètes, temps 
de la nobowwat postérieur au Sceau des prophètes, temps final 
de la waläyat) pouvait être mise en parallèle avec les trois règnes 
de l’historiosophie instituée par Joachim de Flore. Nous ne 
pouvons dire plus ici sur cette riche et dense pensée où la méta- 
physique du shî‘isme atteignit en Iran, au siècle dernier, un de 
ses sommets, peut-être sans s’en apercevoir. 


II. Plusieurs auditeurs de nos conférences étant Ismaéliens, 
c’est avec plaisir que nous avons satisfait à leur demande en repre- 
nant cette année l’étude des grands textes de la gnose ismaélienne. 
C’est ainsi que nous avons fait choix, pour les conférences de la 
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seconde heure, d’un texte arabe encore inédit parmi une mul- 
titude d’autres, mais dont nous avions la chance de posséder les 
photocopies de trois manuscrits, et dont nous pressentions l’im- 
portance pour la méthode de l’initiation spirituelle pratiquée par 
l’Ismaélisme. 1 s’agit d’un petit livre (pouvant donner quelque 
130 pages imprimées en format in-80) intitulé Kitéb al-‘âlim 
wa’l-gholäm, le « Livre du Sage et du disciple ». 11 a été signalé 
par le regretté W. Ivanow (/smaili Literatur, a Bibliographical 
Survey, p. 18, n° 10; malheureusement nous croyons ne devoir 
citer que pour mémoire la brève étude publiée par W. Ivanow 
dans ses Studies in Early Persian Ismailism, Bombay, 19552). 
Le livre a été attribué tantôt à Mansûr al-Yaman (Abû’1-Qâsim 
al-Hosayn b. al-Farah ibn Hawshab al-Kâfi), le célèbre dé‘f ismaé- 
lien qui s’acquitta avec succès d’une mission de propagande à 
Aden en 266/879; tantôt à son petit-fils ou arrière petit-fils, Ja‘far 
ibn Mansûr al-Yaman, lequel écrivait vers 380/990, puisque, dans 
l’une de ses œuvres, il indique que cent-vingt ans se sont écoulés 
depuis la disparition du XII° Imâm des shî‘ites duodécimains 
(260/874; Ivanow, p. 22, n° 23). Ces attributions restent douteuses; 
pour en décider, il faudrait au moins avoir approfondi les œuvres 
accessibles de l’un et l’autre auteur. En tout cas, nous avons cer- 
tainement affaire à un texte de haute époque; peut-être porte-t-il 
des traces de la période qarmate, et il diffère sensiblement des 
textes classiques de la littérature ismaélienne fâtimide. Les grades 
de la hiérarchie ésotérique sont loin d’avoir la précision qu’ils ont 
dans cette dernière; la personne de l’Imâm, même au moment 
décisif, n’est qu’allusivement présente. L'ouvrage appartient au 
genre littéraire que l’on désigne comme roman spirituel, ou plus 
exactement roman initiatique. De ce point de vue, sa composition 
et son enseignement sont d’un intérêt inestimable. Disposant 
donc des photocopies de trois manuscrits, nous avons demandé 
à M. Habib Feki, diplômé de la section et qui se spécialise dans 
lismaélologie, d’en établir un texte critique. C’est sur la base de 
cette édition, qu’il y a bon espoir de pouvoir publier à Beyrouth, 
que nous avons conduit traduction et recherches au cours de 
l’année. 

La rédaction de l’ouvrage est, d’un bout à l’autre, vivante et 
dramatique. Ce n’est pas un récit à la troisième personne, mais 
un perpétuel dialogue, au cours duquel chaque personnage révèle 
son caractère et ses préoccupations. Les dramatis personae sont 
au nombre de cinq : il y a le Sage (al-‘âlim) dont la qualification 
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figure dans le titre de l’ouvrage; son rôle est de personnifier par- 
faitement le dé‘f ismaélien, et c’est pourquoi, sans doute, aucun 
nom propre ne lui est donné. I y a le disciple, le néophyte, qui 
à son tour devient un maître, tout au long de la seconde partie du 
livre, là seulement où nous apprenons enfin quel est son nom 
personnel, Sâlih. H y a le Shaykh dont il est parlé avec une suprême 
vénération et qui est le substitut de l’Imâm; il apparaît au sommet 
du livre, lors du rituel d'initiation. I y a le père de Sâlih, qui est 
désigné comme le shaykh al-Bokhtori. I y a Abû Mälik, le mollâ 
et conseiller des notables de la bourgade où vivent Sâlih et son 
père. Le récit est mis en route, au cours d’un entretien entre un 
groupe de disciples et leur maître, par l'évocation du personnage 
dont le rôle dominera toute la première partie du livre; le Sage, 
al-‘êlim. Nous apprenons simplement que c’est un Persan (un 
«homme du Fârs ») dont longue et féconde fut l’expérience spiri- 
tuelle. Telle qu’elle est caractérisée, celle-ci nous met d’emblée 
au cœur de l’ésotérisme ismaélien. Il est fait allusion à l’œuvre 
par excellence. dont le souci doit dominer toute la vie de l’adepte, 
et qui est la «résurrection des morts », laquelle s’entend de ceux 
qui sont spirituellement morts, parce que le sens vrai de la mort 
vise non pas l’exitus physique, mais la mort spirituelle. 

Cette mort spirituelle c’est l’inconnaissance et l’inconscience, 
l’agnosie ou l’agnosticisme sous toutes ses formes. La résurrection, 
c’est s’éveiller de cette inconnaissance par l'éveil à l’ésotérisme 
(bâtin), à l’invisible et au sens caché : tout ce qui est apparent, 
tout l’exotérique (zéhir), aussi bien des phénomènes de la Nature 
que de la lettre des révélations divines, tout comporte un bâtin, 
le sens caché d’une réalité suprasensible. L'éveil du sommeil 
de la conscience exotérique est provoqué par le ta’wil, l’hermé- 
neutique qui promeut toutes choses en symboles, mais dans toute 
la mesure et dans la seule mesure où ce ta’wil opère eo ipso une 
nouvelle naissance, la naissance spirituelle. Celle-ci est l’œuvre 
de l’initiateur, du Sage, toujours désigné pour cette raison comme 
«père spirituel ». Sa vocation est aussi bien celle de tout initié 
ismaélien, car celui-ci doit avoir parfaitement conscience que la 
silsilat, la chaîne de la gnose en ce monde, venue jusqu’à lui de 
degré en degré depuis le plérôme suprême, ne peut pas s’arrêter 
à lui ni avec lui; il n’est pas le dernier maïllon de la chaîne d’or. 
Son devoir, lorsqu’il a obtenu la gnose, est de chercher l’héritier 
légitime à qui il pourra en transmettre le dépôt. C’est ce que l’on 
peut appeler l’« éthique du dépôt confié » (al-amäna). 
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Ces deux leitmotivs, résurrection des morts et éthique du dépôt 
confié, non seulement sont le ressort dramatique du livre, mais 
ils en déterminent toute l’architecture. Le livre comporte en effet 
deux parties bien distinctes : la première, qui est le récit de la 
quête de la gnose, s’achève sur une scène d'initiation d’un extrême 
intérêt, dans l’état de nos connaissances des textes. Commence 
alors la seconde partie, au cours de laquelle le nouvel initié devient 
à son tour un maître en gnose, et transmet le précieux dépôt à 
ceux chez qui il en reconnaît l’aptitude. Ainsi, par lui et par tous 
ses semblables, l’appel (la da‘wat, la « convocation » qui a com- 
mencé « dans le ciel ») se perpétuera sur terre jusqu’à l'apparition 
du dernier Imâm, l’Imâm de la résurrection (Qé’im al-qiyämat). 
Cette éthique du dépôt confié s’enracine dans un sentiment qui 
tient toute prête la réponse à l’objection que font les exotéristes 
de toujours, et que notre texte ne manque pas de formuler au 
moment opportun : si l'appel s’adresse en principe à tous, pour- 
quoi les ésotéristes seraient-ils les détenteurs privilégiés de ce 
dépôt? La réponse du ‘élim est directe : nous ne sommes pas 
des privilégiés par un droit personnel quelconque. Simplement, 
nous avons su garder intégralement le dépôt qui nous a été confié, 
tandis que les autres ont gaspillé le trésor et viennent ensuite 
pleurer misère près de nous. Le trésor gaspillé, c’est la Parole 
perdue, le contenu ésotérique des Révélations, celui dont ïl est 
dit qu’il est l’herbe verdoyante et qu’il a la douceur de l’eau de 
l’'Euphrate, tandis que l’exotérique, ce sont les feuilles mortes 
ou l’écume, dont le goût a l’amertume des eaux marines. 

D'où se comprend la pédagogie spirituelle de l’Ismaélisme que, 
d’un bout à l’autre, notre petit roman illustre de façon frappante. 
L’émissaire, le dâ‘f ismaélien, n’est pas un missionnaire qui prêche 
sur la place publique, s’adressant indifféremment à une multitude 
inconnue de lui. Il lui faut pratiquer le discernement des esprits, 
éveiller chez l'interlocuteur le désir d’en savoir plus, et ne parler 
qu’en fonction de ce désir et de la compréhension qu’il témoigne. 
Sinon, il s’exposerait à livrer à l’indigne le dépôt qui lui a été 
confié. Rien de plus frappant, de ce point de vue, que la scène 
initiale. Le dâ‘f arrive vers le soir dans une bourgade, trouve quel- 
ques habitants conversant ensemble dans un tchây-knâneh quel- 
conque. Il s’approche discrètement, se mêle progressivement 
à la conversation, tient des propos ambigus mais fort édifiants 
qui émeuvent tout le monde, sans empêcher personne de rentrer 
chez soi tranquillement. sauf un seul, le plus jeune de tous, 
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qui veut en savoir davantage. S’ensuit alors une conversation 
ardente qui occupe toute la soirée, au terme de laquelle le jeune 
homme pose la question : « Ÿ a-t-il pour moi un chemin vers la 
Vie? » C’est la question qu’il fallait poser et qui va entraîner une 
longue période d'initiation, marquée par les phases du dialogue 
qui remplit la première partie du livre. 

Ces phases, il est impossible de les retracer ici, même à grands 
traits. Disons que l’initiation commence par les secrets de la cosmo- 
gonie. La Création initiale est une Lumière dont dérivent trois 
Verbes (Volition, Impératif intérieur, Impératif proféré). La loi 
du septenaire et la loi de la dodécade sont montrées à l’œuvre dans 
le macrocosme et dans le hiérocosmos (la confrérie ismaélienne), 
déterminant autant de structures symbolisant les unes avec les 
autres. C’est l’occasion de marquer, dès les débuts, la solidarité 
du symbole et du symbolisé, et partant l’indissociabilité de l’éso- 
térique et de l’exotérique. La religion ésotérique est l’Esprit de la 
vie (Rûh al-hayyât) et la Lumière de la vie, sans laquelle l’exo- 
térique ne peut subsister, mais à son tour elle ne peut subsister 
sans celui-ci, parce que l’exotérique en est le «volume», le «corps» 
(joththat), l'indice permettant de la trouver. « L’exotérique est 
la connaissance de ce monde-ci, lequel n’est visible que par lui. 
L’ésotérique est la connaissance de l’outremonde, lequel n’est 
visible que par lui». Ce sera en quelque sorte la charte de l’Ismaé- 
isme, jusqu’à la réforme d’Alamût. S’ensuivent une foule de 
questions, traitées en un dialogue très serré entre le Sage et le 
disciple, jusqu’au moment où, ayant suffisamment compris, le dis- 
ciple pose la question décisive qui permet au Sage de le conduire 
près du Shaykh qui est son propre « père spirituel »; nous com- 
prenons que le Shaykh est ici le substitut de l’Imâm:; il est désigné 
comme al-“älim al-akbar (Sapiens maximus). 

La scène d’initiation et d’agrégation à la da‘wat, à la confrérie 
ou « Convocation » ismaélienne, forme le sommet du livre. Beau- 
coup de choses se passent, il est vrai, derrière le rideau; on ne 
nous en parle qu’allusivement. Du moins entendons-nous un dia- 
logue d’une grande beauté, dont la majeure partie constitue très 
. probablement le texte d’un rituel observé régulièrement en pareil 
cas. Un trait ressort particulièrement : l’idée du Nom divin dont 
le nouvel initié est désormais le support, le responsable, en quelque 
sorte le chevalier (une idée que l’on retrouvera dans la théorie 
des Noms divins chez Ibn ‘Arabî). Aprés un séjour prolongé au- 
près du Shaykh, le jeune homme, dont seulement maintenant 
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nous savons le nom (Sâlih, le juste, celui qui a l’aptitude), reprend 
le chemin de son pays en compagnie du ‘élim, son initiateur. 
I doit maintenant affronter son père, sans la permission duquel 
il avait pris la décision de sa longue absence. Après un début 
d'orage, tout se passe pour le mieux. Un dialogue très subtil et 
prolongé s’engage entre le père et le fils, à l’issue duquel Sâlih 
part à la recherche de son «père spirituel». Le shaykh al-Bokhtort 
devient ismaélien. Ainsi, c’est par la personne de son père selon 
la chair que Sâlih commence de satisfaire à l’éthique du dépôt 
confié. Leur rapport naturel est alors inversé. Lorsque les notables, 
alarmés par ce changement de religion, viennent, sous la conduite 
d’Abû Mälik, trouver le shaykh al-Bokhtorî pour s’informer de 
Sâlih, le shaykh leur déclare : «Sâlih est devenu mon père, et c’est 
moi qui suis maintenant le fils de Sâlih », c’est-à-dire dans l’ordre 
de la « naissance spirituelle ». 

Toute la seconde partie de notre roman d'initiation est consti- 
tuée d’abord par un dialogue entre Abû Mäâlik et les notables 
alarmés, puis par un dialogue entre Abû Mälik, homme de parfaite 
droiture, et Sâlih qui devient son jeune initiateur. L’auteur du 
livre conduit le dialogue avec une finesse psychologique extra- 
ordinaire, que l’on savoure à chaque tournant imprévu. Il illustre 
la misère des croyants livrés au seul règne de la Loi, c’est-à-dire 
la loi de la lettre et de l’exotérique, et par contre-coup les misères 
spirituelles de l’époque (« Nous ne nous cramponnons plus qu’au 
nom de la religion », déclare Abû Mâlik à un moment donné). 
Aussi présente-t-il certains moments pathétiques, inspirés par 
ce que l’on peut appeler l’éthique de la recherche. Toutes ces parti- 
cularités font de ce petit livre un chef-d'œuvre non seulement 
de la littérature ismaélienne, mais de la littérature religieuse en 
général. Une direction constante oriente en effet toute la dialec- 
tique : puisque la faiblesse humaine est telle que les hommes ne 
peuvent pas se passer de prophètes, qu’arrive-t-il alors après la 
venue du «Sceau des prophètes »? Les musulmans eux-mêmes, 
demande Sâlih, ne se sont-ils pas comportés à l’exemple des autres 
nations en prétendant imposer au Créateur leurs propres limites, 
lorsqu'ils ont décrété qu’après leur Prophète, il n’y aurait plus 
de prophètes? C’est à cette question que répond l’idée shfite 
du cycle de la waléyat (fustrée ici par une analyse du concept de 
l’équité divine, ‘adl), mais les choses sont dites dans ce dialogue 
avec une audace que l’on retrouverait difficilement dans un autre 
livre. Cette audace nous fait mieux comprendre, par contre-coup, 
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le sens du procès de Sohrawardi, Shaykh al-Ishräq, quelque deux 
siècles plus tard. Le roman s’achève sur la conversion d’Abû 
Mälik et de ses compagnons. Et l’auteur de conclure : « Ce n’est 
point là une histoire forgée de toutes pièces, mais témoignage 
rendu à la Disposition divine impliquant la persistance de ses 
Envoyés, les Signes marquant leurs héritiers (les Imâms), les 
usages réglant la formation des aspirants (âdéb al-tâlibin) ». Nous 
espérons bien donner ailleurs une traduction intégrale de ce livre, 
et tout d’abord un résumé plus développé qu’il ne nous était 
possible de le faire ici. 


Les auditeurs ont, comme les autres années, contribué par leurs 
propres recherches à l’activité de la conférence. 

M. Osman YaniA, chargé de conférence temporaire, a donné 
une série de leçons dont on lira le compte rendu ci-après. 

M. Habib Fex1 a obtenu le diplôme de la Section pour son mé- 
moire intitulé Deux traités du dâ‘t yéménite ismaélien ‘Al ibn 
Mohammad ibn al-Walid (vut/xurre siècle). H a obtenu le doc- 
torat de 3° cycle pour sa thèse portant sur Trois traités ismaéliens 
yéménites, éd., trad. et notes. Les résumés en sont donnés ci- 
après. 

M. Jean-Pierre Ducassé a commencé des recherches sur Le 
priscillianisme et l’école soufie d’Almeria, en vue d’une thèse 
pour le doctorat de 3° cycle. 

M. ‘Ali Ridâ ‘ARFA travaille sur une œuvre de ‘Abdol-Karîm 
al-Jii, le Kitäb al-Nämäüûs al-a‘zam; de cette œuvre qui dut, 
ou aurait dû, comprendre quarante traités, sept traités seulement 
nous sont parvenus. M. ‘ARFA prépare l'édition, traduction et 
commentaire du traité intitulé Qéb qawsayn (la « distance de deux 
arcs» cf. Qorân 53 : 9). 

M. Bakrî ‘ALADDIN poursuit l'élaboration du traité intitulé 
Kitäb al-bolgha ft'l-hikmat, lequel, même s’il n’est pas d’Ibn 
‘Arab, se révèle d’un grand intérêt pour l’herméneutique philo- 
sophique et les influences iraniennes. 

M. Michel DE Miras a poursuivi ses recherches, à Téhéran, 
sur l’œuvre de Nûr ‘Ali-Shâh et la restauration du soufisme en 
Iran au début du xix® siècle. 

M. Guy MonNoT a poursuivi ses recherches, une partie de l’année 
au Caire, en vue du mémoire qu’il prépare pour l’obtention du 
diplôme de la Section, sur La réfutation des dualistes par le 


Qâdt ‘Abd al-Jabbér. 
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Mie Z. JAFFERALI a passé la plus grande partie de l’année à 
Téhéran pour élaborer la thèse qu’elle prépare en vue du doctorat 
de 3° cycle, sur Les œuvres de Khayr-Khwäh-e Herûtt, penseur 
ismaélien. 


Comme les années précédentes le directeur d’études a rempli, 
pendant l’automne 1969, une mission de direction près l’Institut 
franco-iranien de recherche à Téhéran, et donné une série de confé- 
rences. En avril 1970, ïl a été invité à participer au Congrès inter- 
national d’études iraniennes, ayant pour thème « la Perse au Moyen 
Âge », organisé à Rome par l’Académie Nationale des Lincei. 
H y a donné un rapport sur L’idée du Paraclet en philosophie 
iranienne. Au début du mois de mai, il a été invité par le Newnham 
College, de l’Université de Cambridge, à donner la conférence 
annuelle prévue par la fondation Jane Harrisson. Il y a traité 
De l’épopée héroïque à l’épopée mystique dans l’œuvre de Sohra- 
wardi. 


Nombre d'inscrits : 48. 
Élèves diplômés : MM. H. Fex1, O. YAHIA. 


Élèves titulaires : Mmes A. CHEvRILLON, H. HECKMANN, 
P. Mixer, T. SaBri; MM. B. Azrappin, J.-P. Ducassé, M. Fous- 
SARD, H.-M. LAcOMBE, A. RAHMATOULLAH, C. RUGAFrIORI, 
T. TAFAZZzOLI. 


Élèves assidus : Mmes C. Dauce, G. LANQUETIN, G. LIEr, 
S. Moussay, M.-F. PORTEHAUT, A. RAZANANIVO, [. STÔGER; 
MM. “A.-R. ‘ArrA, Sh. DuaupaLrA, J.-C. FRÈRE, M. DE Miras, 
G. Monnoït, S. RuspPoLt, Ph. DE Vos. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— Shihâboddîn Yahyâ Sohrawardi. (Æuvres philosophiques et 
mystiques, vol. Il : Œuvres en persan (Opera metaphysica et 
mystica III), éditées avec une introd. par Seyyed Hossein Nasr. 
Prolégomènes, analyses et commentaires par Henry Corbin (Biblio- 
thèque iranienne, vol. 17). Téhéran; Paris, Adrien-Maisonneuve, 
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1970; grand in-80, 159 + 80 + 494 pages, quatre planches 
hors-texte. 


— Creative Imagination in the Sûfism of Ibn ‘Arabf, translated 
from the French by Ralph Manheim (Bollingen Series XCI). Prin- 
ceton University Press, 1969; in-8°, 1x + 406 pages, frontispice 
et quatre planches hors texte. 


— Notes pour une étude d’angélologie islamique (dans le vol. 
Alliance mondiale des religions : Anges, démons et êtres intermé- 
diaires, 3° colloque tenu les 13 et 14 janvier 1968). Paris, éditions 
Labergerie, 1969, pages 49 à 59. 


— Che cosa significa «tradizione»? Attualita della filosofia 
tradizionale in Iran (Conoscenza religiosa, 3/1969; Firenze, 
La Nuova Italia, pages 225 à 241. 


— Imâmologie et philosophie (dans le vol. Le Shi‘isme imämite, 
colloque de Strasbourg, 6-9 mai 1968) (Bibliothèque des Centres 
d’études supérieures spécialisés). Paris, P.U.F., 1970; in-8°, 
pages 143 à 174. 


— Le «récit du Nuage blanc » (hadith al-ghamäma) commenté 
par Qäit Sa‘id Qommi (1103/1691), in Eranos-Jahrbuch XXXWNIII/ 
1969. Sous presse. 


— Goft o shanüd (Interview avec Fereydûn Râhnéma, R.T.V. 
de Téhéran, 26 décembre 1969; traduction persane publiée dans 
la revue Taläsh, n° 91, Esfand 1348-Farvardin 1349; in-40, pages 
61 à 66). 
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Conférence temporaire de M. Osman YAHIA 
diplômé de la Section, docteur ès lettres, chargé de recherches au C.N.RSS. 


Cette année encore nos conférences ont été consacrées à la 
lecture des Fotûhät al-Makkiya d’Ibn ‘Arabi. Cependant, au 
lieu de choisir un certain nombre de textes dans l’ensemble des 
cahiers qui constituent le premier tome des Fotûhât, nous avons 
préféré, cette année, nous attacher à une partie déterminée de 
l’œuvre. C’est ainsi que nous avons entrepris la traduction inté- 
grale de la première partie du prologue des Fotühät, lequel forme 
l’un des sept cahiers constituant le tome Ier de cette grande Somme. 

Cette partie du prologue est elle-même composée de sept para- 
graphes, selon notre édition critique en cours d'impression au 
Caire. L'ensemble de ces sept paragraphes traite de l’Idée de 
l’être ou Réalité ontologique (al-Haqiqat al-wojûdiya); chacun 
d’eux traite d’un aspect de l’Idée fondamentale, sans qu’il y ait 
entre eux un lien rigoureusement logique, étant donné le genre 
littéraire auquel ressortit ce prologue. Il conviendrait plutôt 
de parler de déclaration d’intentions. 

Le paragraphe I expose allusivement la théorie de l'éternité de 
Dieu et celle de l’éternité du monde, nonobstant sa contingence. 
Dans ce même paragraphe, Ibn ‘Arabî précise l’aspect paradoxal 
de l’existence divine, laquelle est à la fois Manifestation et Occul- 
tation. 

Le paragraphe IT traite de l’existence de l’homme face à l’exis- 
tence divine. Ici, Ibn ‘Arabî dévoile sa pensée profonde concernant 
le «secret de la suzeraineté divine » (sirr al-robübiya), la corréla- 
tion entre la réalité de l’homme et la réalité de Dieu quant à sa 
détermination seigneuriale. L'existence de l’homme confère à 
Dieu le Nom «le Premier », bien que ce Nom lui appartienne déjà 
avant la Création. Le destin tragique de la créature, son annihiïla- 
tion et sa dissolution, confère à Dieu le Nom «le Dernier », bien 
que ce Nom, aussi, lui appartienne dès avant la Création. C’est 
que, s’il n’y a ni temps objectif ni existence temporelle, s’il n’y 
a ni sujet connaissant ni sujet ignorant, personne n’est là pour 
saisir le sens de ces Noms : le Premier, le Dernier, le Caché, le 


Manifesté. 
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Le paragraphe III traite de la théorie des Noms divins. Selon 
Ibn ‘Arabi, les différents Noms divins sont identiques quant à 
leur essence et quant à leur existence, puisqu'ils sont tous la 
même essence et la même existence divine. Cependant chaque 
Nom divin diffère de l’autre quant à sa relation propre et quant 
à sa fonction respective. C’est là une prise de position nouvelle 
dans la théosophie spéculative de l’Islam sunnite. Aïlleurs Ibn 
‘Arabî déclare qu’il suit la doctrine de son maître, Ibn Qasyi, 
doctrine qui n’est pas sans rappeler étrangement certains aspects 
de la théologie chrétienne de la Trinité. 

Le paragraphe IV laisse entendre que les Noms divins sont com- 
municables. On peut concevoir au sein de chaque Nom divin 
une double manifestation : manifestation intrinsèque, tournée 
vers la Réalité divine, et manifestation extrinsèque, tournée vers la 
réalité du monde. A l'égard de la Réalité divine, les Noms sont 
le lieu de la Manifestation de Dieu en soi-même, par soi-même et 
pour soi-même. À l’égard du monde, les Noms sont les moyens 
de l’existence de celui-ci, de son évolution et de sa diversité. Dans 
ce même paragraphe, Ibn ‘Arabî fait place à la théorie vivement 
discutée en théologie islamique, concernant la vision béatifique. 
Pour Ibn ‘Arabi, la vérité en est acquise, sans impliquer en Dieu, 
comme le pensaient les Mo‘tazilites, quelque détermination dans 
les limites du temps, de l’espace, de la matière, c’est-à-dire sans 
impliquer de changement dans la nature même de Dieu. Non 
pas, s’il y a changement, c’est au niveau de l’homme et non au 
niveau de Dieu. C’est que l’homme, dans et par la vision béati- 
fique, devient un être divin sous forme humaine. 

Le thème du paragraphe V est le « Voile de l’inaccessible ». La 
théorie, apparemment déconcertante, a pourtant sa raison d’être 
ici-même, car elle est l’aspect complémentaire de la pensée d’Ibn 
‘Arabî concernant la Réalité totale et intégrale, laquelle comporte 
à la fois l’être (wojûd) et le mystère du super-être (ghayb). 

Le paragraphe VI traite du « secret de la condition humaine » 
(sirr al-‘obädiya) et du « secret de la condition divine » (sirr al- 
robübtya), tels qu’ils sont éprouvés dans l'expérience spirituelle. 
_ («Dieu dans sa dimension humaine, c’est 1à la vérité. L’homme 
dans sa dimension divine, c’est là la vérité. Plaise au Ciel que je 
sache lequel des deux est l’obligé de l’autre! Car si je proclame 
l’homme privé de sa dimension divine, je ne trouve qu’un cadavre. 
Et si je proclame Dieu privé de sa dimension humaine, comment 
concevoir qu’il se soumette aux exigences de la Loi? ». 
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Le paragraphe VII enfin traite de la théorie des œuvres et mérites 
du point de vue métaphysique et mystique. 


On a essayé d’étudier chacun de ces paragraphes aussi bien dans 
le cadre de la doctrine d’Ibn ‘Arabî que dans le cadre d’ensemble 
de la pensée islamique lui préexistant. Notre recherche tendait, 
en discernant les courants antérieurs de la pensée islamique, à 
mettre en lumière les sources d’un courant de pensée qui fit son 
apparition avec Ibn ‘Arab et qui, postérieurement à lui et sous 
son influence, devait envahir l’univers de la pensée islamique. 
Ce courant entraîne la rupture du tête-à-tête où s’affrontaient les 
théologiens de V’Islam sunnite et les philosophes hellénisants, De 
ce courant, nous pouvons dire en effet que, s’il diffère des théolo- 
giens sunnites antérieurs, il présente un type de pensée et de philo- 
sophie d’une originalité proprement islamique. H diffère, quant 
à ses prémisses, sa nature et ses implications, du courant de la 
philosophie hellénique, de même que ce dernier diffère de la pensée 
théologique de l'Islam sunnite. En revanche, le courant qui prend 
naissance avec Ibn ‘Arabî s'accorde avec la pensée ismaélienne 
antérieure, comme avec les courants de la philosophie ishrâqt 
ou de la philosophie imâmite, soit contemporains, soit postérieurs. 
En évoquant la masse des commentaires originaux auxquels a 
donné lieu, de siècle en siècle, l’œuvre d’Ibn ‘Arabi, on peut 
dire que l’étude de la pensée islamique façonnée par elle n’en 
est encore qu’à ses débuts. 
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PENSÉE SOCIALE ET RELIGIEUSE 
DE LA GRÈCE ANCIENNE 


Directeur d’études : M. JEAN-Prerre VERNANT 


Notre recherche a porté cette année sur l’Hippolyte d’Euripide. 
L'enquête a été poursuivie sur deux plans, dont nous souhaitions 
montrer létroite solidarité. En premier lieu une étude du texte, 
que nous avons voulue aussi fine et précise que possible, pour 
mettre en lumière à côté des oppositions qui séparent Artémis 
d’Aphrodite et Hippolyte de Phèdre, leurs affinités secrètes, les 
glissements, les passages, les échanges qui s’opèrent incessamment 
des uns aux autres au cours de la tragédie, les ambiguités propres 
à chaque couple de personnages divins et humains. Quelques 
thèmes nous ont spécialement retenus. Celui de l’aidés, la Pudeur, 
vertu caractéristique du jeune, avant le mariage, en particulier 
du jeune homme dont la conduite, faite de réserve et de modestie, 
se tient à égale distance d’une vulgarité bouffonne et d’une solen- 
nité hautaine. L’aidés se transforme chez Hippolyte, par excès 
d’assurance, surestimation de la « pureté », dévouement exclusif 
à Artémis, en son contraire, to semnon, les grands airs. De la 
même façon, l’âme de parthenos, dont se fait gloire le jeune garçon 
voué à la nature sauvage et à la chasse, se double d’un aspect 
inquiétant de violence brutale, comme si de se vouloir en-deçà 
du mariage le conduisait aussi bien, sans qu’il le sache, au-delà. 
Mais l’aidés est également ce qui confère à l'épouse, au sein 
même de l’union conjugale, cette qualité particulière qui distingue 
l'amour légitime de celui de la concubine ou de la femme tout 
entière livrée à Aphrodite. L’aidés, chez le jeune Hippolyte, 
s’inversait. Chez Phèdre elle s'affirme pleinement ambivalente : 
il y a une bonne aidés, il y en a une mauvaise, mais rien ne permet 
de les distinguer nettement. De fait, la crainte du déshonneur, 
qui fonde la « pudeur » de la femme bien née (et Phèdre, comme 
Hippolyte, est définie par la noblesse de son caractère) est une 
des ruses dont se sert Aphrodite pour mener l'épouse à sa perte, 
comme elle utilise chez Phèdre le rêve impossible, le rêve arté- 
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misien, d’un retour à cet état de parthenos qui lui permettrait 
de briguer sans honte la main d’Hippolyte. 

Entre le mariage qu’'Hippolyte rejette avec une hauteur mépri- 
sante et la course de chevaux, le soin des pouliches, auxquels vont 
toutes ses pensées, les affinités sont d’autre part très fortement 
soulignées par le poète. Ce sont des korai azuges (1425), des 
vierges ignorantes du joug du mariage, qui, à Trézène, la veille 
de leurs noces, couperont pour Hippolyte leur chevelure en célé- 
brant dans leur chant l’érôs malheureux que Phèdre lui portait; 
ce sont des pôloi azuges (546), des pouliches ignorantes du joug 
du char, qu’Aphrodite fait « courir » quand elle les affole de son 
aiguillon d'amour (cf. aussi Aristote, Histoire des Animaux, 
971 b 10 et sq. sur l’hippomanie); Hippolyte est certes celui qui 
met les pouliches sous le joug, qui les dresse à la course; mais 
il est lui-même ce poulain sauvage que Phèdre rêve d’apprivoiser 
(231) et c’est pour partager son lit que toutes les korai de Trézène 
entrent en rivalité et concourent les unes contre les autres (1141). 
L'épisode de la mort d’Hippolyte, renversé de son char par les 
pouliches qu’il se vantait d’avoir domestiquées en les nourrissant 
dans ses crèches, mais qui s’affolent tout à coup et qui, rendues 
à leur sauvagerie naturelle non par Artémis mais par Aphrodite, 
le mettront finalement en pièces, prend ainsi sa véritable dimension 
religieuse en même temps qu’il révèle toutes ses implications 
psychologiques. 

Ce jeu savant d’ambiguïtés et d’ambivalences, nous avons tenté 
en un second temps d’en expliciter le sens et d’en confirmer la 
portée par une étude systématique des rites prénuptiaux, analogues 
à ceux de Trézène, avec la place qu’ils accordent à la ségrégation 
des sexes mais aussi à leur rencontre, au thème de l’aidés dont 
doit être parée la nouvelle épousée, aux images de la course, de 
la fuite, de la poursuite, voire du rapt et de la violence. Enfin 
nous avons étudié le statut des divinités courotrophes, en parti- 
culier des numphai qui marquent le passage de l’état de corè 
à celui de gunè, et les figures des trois grandes divinités féminines, 
Hera, Artémis, Aphrodite, qui trouvent dans le mariage auquel 
conjointement elles président comme un point d’équilibre, fondé 
sur des tensions et des oppositions. 


Une cinquantaine d’auditeurs assidus ont suivi le séminaire. 
Des exposés ont été faits par Mme Georgoudis et par MM. Calame, 
Hatzopoulos, Kambitsis. 
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PUBLICATIONS ET ACTIVITÉS 


Secrétariat de rédaction du Journal de Psychologie. Direction 
du Centre de Recherches Comparées sur les Sociétés Anciennes. 
Le Centre a organisé, en septembre 1969, à Royaumont, un sémi- 
naire international sur les problèmes de la terre en Grèce ancienne. 
Les communications et travaux de ce Colloque feront l’objet 
d’une publication en un volume dont M. I. Finley (Cambridge) 
a accepté d’assurer la direction scientifique. Le Centre a d’autre 
part poursuivi ses études comparatives sur le thème : Divination 
et rationalité; il a engagé une nouvelle recherche sur les problèmes 
du sacrifice dans les civilisations anciennes, classiques et non 
classiques. 

Sur l'invitation du Département de Sociologie de l’Université 
de La Havane, le Directeur d'Études a accompli une mission de 
deux mois à Cuba (127 novembre, 30 décembre 1969) pour y faire 
des conférences et pour participer à des séminaires d’ enquête. 
Invité par l’Academia dei Lincei, il a donné des cours à l’École 
normale supérieure et à la Faculté des Lettres de Pise, du 5 au 
20 avril 1970. A la demande du Department of the History of 
Sciences et du Department of Classics, il a fait une conférence 
et participé à un séminaire à l’université de Harvard où il a séjourné 
du 2 au 9 mai 1970. 


Articles : 


« La mètis du renard et du poulpe », Revue des études grecques, 
LXXXII, 1969, p. 291-317, en coll. avec Marcel Detienne. 


« Hestia-Hermes : the religious expression of space and move- 
ment among the Greeks », Social Science Information (Informa- 
tion sur les sciences sociales), VIII, 4, août 1969, p. 131-168. 


« Istoritcheskaia psichologia i vozniknovenie filosofii », Voprosi 
Filosofi, 9, 1969, p. 145-151. 


« Langage religieux et vérité », in Chercher la vérité, Semaine 
_ des Intellectuels catholiques, Paris, Desclée de Brouwer, 1969, 
p. 154-160 et 186-189. 


« Système et liberté. L’humanisme est-il une illusion? » in 
Structuralisme et marxisme, Collection 10-18, Paris, Union géné- 
rale d’édition, 1970, p. 296-310. 
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Ouvrage : 


Mito e pensiero presso i Greci. Studi di psicologia storica, 
Torino, Einaudi, 1970. 


THÈSES DE Ille CYCLE DIRIGÉES PAR J.-P. VERNANT 


Monique ATTAL, «Le thème de la ‘folie’ chez les Tragiques ». 
Jean-Louis Duran», «Le rite des Bouphonies». Françoise FRONTISI, 
« Dédale ». Stella Grorcoupis, «Les troupeaux sacrés en Grèce ». 
Mültiades 1lATzoPouLoSs, «Culte des Dioscures et institutions poli- 
tiques à Sparte». Guy HocQUENGHEM, « Aspects de la personne 
dans ia tragédie grecque». Alberto J. PRUNES, « Sur les origines 
du genre tragique ». Tomoo YosuipA, «Théâtre japonais et théâtre 


grec ». 
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RELIGIONS DE ROME 


Directeur d’études : M. RoBErT SCHILLING 


agrégé de l’Université, docteur ès lettres 
professeur à l’Université de Strasbourg 


I. Le cours du vendredi a été consacré à une recherche portant 
sur l’augure et sur la divination à Rome. Les mots représentatifs 
de cette notion méritent réflexion. Diuinus et diuinatio ne servent 
pas à désigner originellement le « devin » et la « divination » : le 
premier terme qui signifie proprement « de nature divine » n’a 
pris le sens « inspiré par la divinité » que par extension; quant 
au second, substantif dérivé de cet adjectif, il n’apparaît précisé- 
ment qu'avec Cicéron, l’auteur du traité De diuinatione. 


Ainsi, diuinus a pu se prêter à une double référence séman- 
tique, comme dans le passage (De diuinatione I, 12) où Cicéron 
oppose aux avertissements enregistrés par l'expérience « observatis 
longo tempore significationibus » le don prophétique dû à quelque 
inspiration divine » (aliquo instinctu inflatuque diuino). 


Le mot qui désigne de toute antiquité le spécialiste préposé 
à l'interprétation des signes célestes à Rome est augur. I convient 
de marquer l'originalité de ce vocable. Personne ne songe plus 
à expliquer augur (et augurium) « avec les mots auis et gerere », 
comme si les augures « menaient en quelque sorte les oiseaux » 
(A. Bouché-Leclercq, D. À., s. v. Augures, p. 550). 

Les étymologistes modernes ont repris à la suite des Anciens, 
l'explication du mot à partir de augere; ils ont posé l'existence 
du thème neutre augos avec le sens : « accroissement accordé 
par les dieux à une entreprise » (Ernout-Meïllet, D. E., s. v. Augeo). 


C’est ici que l’intervention du comparatiste introduit une rec 
. tification importante. G. Dumézil (Idées romaines, p. 80 et suiv.) 
a montré que le neutre *augus (il existait aussi une forme paral- 
lèle augur, attestée par le pluriel neutre augura d’Accius : cf. 
Nonius Marcellus, p. 783, L.) signifiait moins « l'accroissement » 
que la capitalisation des accoirssemsnts, le «plein de force mys- 
tique ». 
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Cet éclairage comparatiste, en particulier l’étude du terme 
védique homologue éjas présente un intérêt certain qui permet 
par exemple d’approfondir le potentiel sémantique d’un mot 
comme augustus. Formé sur * augus, à l'instar de onus-tus, 
uenus-tus, il ne veut pas dire « consacré par les augures, entrepris 
sous des augures favorables » (Ernout-Meïllet), mais « doué du 
plein de force sacrée »; on comprend qu’Octavien ait préféré 
à tout autre le choix de ce cognomen prestigieux. 


A la suite de l’étude sémantique, on a commencé l'explication 
de différents textes relatifs aux offices de l’augure, en particulier 
Cicéron, De legibus, II, 21 et suiv.; Varron, De lingua latina, 
VII, 7 et suiv. (en faisant appel aux études de E. Norden, Aus 
altrômischen Priesterbüchern, p. 3 et suiv.; A. Magdelain, L’augu- 
raculum de l’arx à Rome et dans d’autres villes, in R.E.L., 1970). 
Enfin on a commencé l'explication du traité de Cicéron sur la 
divination. 


IT. La conférence du samedi a donné lieu à des comptes rendus 
de publications récentes. Recension a été faite de l’article d’Ieana 
Chirassi, Dea Dia e Fratres Aruales, S.M.S.R., 39, 1968, p. 191- 
291. L'ouvrage de E. Benveniste, Le vocabulaire des institutions 
indo-européennes (Paris, 1969) a fourni matière à discussion pour 
les chapitres relatifs à certains vocables religieux latins. 


Plusieurs auditeurs ont présenté des rapports sur leurs recher- 
ches. M. J. Scxeip, qui prépare sous la direction du Directeur 
d’études une thèse concernant « le recrutement et la situation 
sociale des Frères Arvales », a traité des débuts officiels des Frères 
Arvales et du cumul des prêtrises. Mlle VIcNAUX a présenté un 
état de la question du culte d’Hercule à l’Ara Maxima. M. FREY- 
BURGER a fait un exposé sur le vocabulaire latin de l’action de grâces. 
M. SEIWERT a parlé de la conception des Romains sur l’origine des 
rêves (envoyés par les dieux). Mlle RENAULT a analysé la descente 
aux enfers dans le chant VI de l’Énéide de Virgile, dans ses aspects 


religieux. 


Nombre d’auditeurs inscrits : 13. 


Élève titulaire : M. John Scei. 
16 
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Élèves assidus : M. et Mme FREYBURGER, M. GanIER, Mlle RE- 
NAULT, M. SEIWERT, Mlle SouLaces, Mlle VIcNAUx. 


CONFÉRENCE DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


La signification du Carmen saeculare d'Horace (Université de 
Gand, lundi 16 mars 1970). 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


1. «Ovide interprète de la religion romaine», R.E.L., 46, 1969, 
p. 222-235. 


2. The Roman Religion (dans l'ouvrage collectif Historia 
Religionum (Leiden, Brill, 1969), I, p. 442-494. 
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ORIGINES DU CHRISTIANISME 


Directeur d’études : M. Oscar CULLMANN 
Maître-assistant : M. Prerre GEOLTRAIN 


Conférence de M. Oscar CULLMANN 


docteur en théologie, D. D., professeur à l’université de Bâle 


Dans la conférence de vendredi, on a soumis la thèse sur le rôle 
du culte dans l’évangile johannique à un examen critique en la 
confrontant avec les explications modernes qui nient cette pré- 
occupation cultuelle : on a constaté que les auteurs de ces expli- 
cations ne réussissent pas à tenir compte de toutes les données 
des textes. En réalité, cet évangile s’intéresse au plus haut degré 
à la question du vrai culte. I se rattache à un mouvement d’idées 
qui a ses origines dans certains courants du judaïsme non-confor- 
miste et qui s’oppose au temple de Jérusalem. Mais à la différence 
de la communauté religieuse de Qumran et surtout de celle de la 
Samarie qui sont hostiles seulement au temple et au sacerdoce 
existants de Jérusalem et non au culte du temple en principe, 
le quatrième évangile va plus loin en annonçant que la présence 
divine cesse d’être liée au sanctuaire (1, 14; 1, 51; 2, 21; 4, 21 et 
suiv.). Tout en prolongeant un certain spiritualisme des prophètes 
de l’Ancien Testament et l’attitude de Jésus lui-même qui prédit 
la future disparition du temple et le purifie, mais en respecte encore 
le cadre, l’évangile johannique préconise que la « gloire » divine, 
détachée de tout lieu de culte, est visible dans la personne de Jésus- 
Christ. Cette idée que, l’année précédente, on avait trouvée sous- 
jacente au prologue, on l’a rencontrée cette année-ci comme un 
leitmotiv dans la plupart des récits des six premiers chapitres, 
relatifs à certains épisodes de la vie de Jésus : la présence divine 
sur la terre se manifeste désormais dans le Christ mort et ressuscité. 
D’une manière particulière, cela est évident dans les récits renfer- 
mant des allusions au Baptême et à la Cène. L’évangéliste a choisi, 
en effet, des récits qui montrent dans une même perspective Jésus 
agissant dans le cadre de sa vie incarnée et le Christ prolongeant 
son action dans les deux sacrements de l’Église : baptême de Jean- 


16. 
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Baptiste et baptême de Jésus (chap. 1), dialogue avec Nicodème 
(chap. 3), noces de Cana (chap. 2), multiplication des pains (chap. 6). 
L'importance du Baptême et de la Cène a, dans une certaine mesure, 
un parallèle dans les baptismes et les repas communautaires de 
Qumran, mais le quatrième évangile leur donne un caractère nou- 
veau en rapport avec son idée générale sur Jésus-Christ centre du 
culte. Le quatrième chapitre envisage cette question du culte 
à la lumière de la première mission chrétienne en Samarie qui 
intéresse l’évangéliste tout particulièrement. La question samari- 
taine est actuellement à l’ordre du jour, comme le prouve une 
littérature récente très abondante. Dans la conférence, les prin- 
cipaux travaux ont été discutés, dès à présent, en tant qu’ils entrent 
en ligne de compte pour l'interprétation du quatrième chapitre, 
mais la relation générale entre la Samarie et le johannisme qui, 
récemment, a fait l’objet d’hypothèses particulières, sera examinée 
à fond dans l’une des deux conférences de l’an prochain. 


Dans la conférence du samedi, poursuivant les recherches de 
l’année précédente sur les origines de la formation du Canon du 
Nouveau Testament, on a étudié de près le Canon dit de Muratori, 
et l’on a vu que les explications qu’il ajoute jettent une lumière 
particulière sur les motifs qui ont déterminé le choix des écrits 
considérés comme normatifs. L’exégèse d’Irénée, adv. Heaer. 
IT, 11, 11 montre que la pluralité des évangiles a posé aux chrétiens 
de l’antiquité un problème auquel Irénée cherche à donner une 
solution en essayant d’ancrer le chiffre 4 dans 1a création divine 
et dans l’histoire du salut. L'identification des évangélistes avec 
les quatre animaux sera souvent reprise par la suite, jusque dans 
lart chrétien, mais les rôles seront changés. Un élève a présenté 
un travail approfondi sur les quatre animaux dans la patristique. 

Pendant le second semestre, la conférence de samedi a été 
consacrée aux origines des confessions de foi, et l’on a étudié les 
premières formules tout à fait brèves, d’abord exclusivement chris- 
tologiques, telles que nous les trouvons dans le Nouveau Testament. 
En même temps, on a essayé de préciser les différentes occasions 

qui ont donné lieu à la naissance et à l’utilisation d’un credo : 
culte, baptême, persécutions (influence de celles-ci sur l’introduc- 
tion de Ponce Pilate dans la confession, cf. 1 Tim. 6, 12). On a 
examiné ensuite les confessions plus développées citées par les 
auteurs de Rom. 1, 3; Phil. 2, 6 et suiv.; I. Pierre 3, 18 et suiv. : 
I Cor. 15, 3 et suiv.; I Cor. 8, 6 et Ignace d’Antioche Trall. IX 
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Un travail a été présenté par un élève sur les critères permettant 
de distinguer les formules de confession de leur contexte, un autre 
sur le chiffre 666 (616) dans Apoc. 13, 18 en rapport avec le culte de 
l’empereur auquel les chrétiens ont opposé la confession Küptoc 
Xptotéc. 


Nombre d'inscrits : 80. 
Élève diplômé : LEMAIRE André. 


Élèves titulaires : Crrizco Luigi, KiskiLAs Panyotis, MinNr- 
RATH Roland, SotTiropouLos Charalambos. 


Élèves assidus : BENNING Arnold, Berry Sœur Marie Felicie, 
BEZzENITIS Pantaleon, BOUNIATIAN Serge, BRowN William, Cap1oT 
Laurent, CALAMATAS Panayotis, CHARTIER Anne-Marie, Diaz Ariel, 
Drez DE SoLLANO Alfonso, FourCINE Marguerite, GAETA Giancarlo, 
Garcia Mario, GLAVINAS A., GONZALES CAsADO José M., Huc Richard, 
KATz Andrée, MaLz Robert, Henri, PLANCHOT Daniel, PRIEUR 
Jean-Marc, Routzzé Raymond, SCHROEDER G., SEVIN Marc, 
SIEGL, SOTIROPOULOS Pierre, TSCHAEN Bernard, ZALAY. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— « Oekumene, Bibel und Exegese. Gewinn und Gefahren der 
neueren Entwicklung », dans Freiheit in der Begegnung. Zwischen- 
bilanz des oekumenischen Dialogs, publ. par L.-L. Leuba et 
H. Stirnimann, Frankfurt/Stuttgart 1969, p. 31-39. 


— Unsterblichkeit der Seele oder Auferstehung der Toten? 
5€ édition, Stuttgart 1960. 
— « La Biblia nel Concilio », dans Jl dialogo è aperto. Il 


concilio visto dagli osservatori luterani, Biblioteca di cultura 
religiosa, No. 18, Paideia Editrice, Brescia 1969, p. 55-73. 


— « Le mythe dans les écrits du Nouveau Testament », dans 
Comprendre Bultmann, un dossier, Éditions du Seuil, Paris 1970, 
p- 15-31. 

— Jesus und die Revolutionären seiner Zeit. Gottesdienst, 
Gesellschaft, Politik, J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tübingen 
1970. 
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Le 19 novembre 1969 le Directeur d’études a été nommé membre 
honoraire de la Society of Biblical Literature (U.S.A.). 


Le 3 novembre 1969 ïl a été nommé professeur honoraire de la 
Faculté libre de Théologie protestante à Paris. 


Du 15 au 17 septembre il a participé comme membre du comité 
exécutif de l’Institut oecuménique de Recherches théologiques 
à Jérusalem à la réunion du comité à Thessalonique. 
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Conférence de M. Pierre GEOLTRAIN 


Sur la demande des auditeurs, la première conférence a vu son 
sujet modifié. Plusieurs participants à cette conférence manifestant 
un intérêt particulier pour les épîtres dites « pastorales », on a 
entrepris en commun la constitution de quelques dossiers de type 
particulier. En effet, les commentaires des Pastorales ne font pas 
défaut. Mais il est remarquable de voir que, si intéressants soient-ils 
dans l’analyse de détail, ils ne répondent pas à quelques questions 
essentielles; les plans proposés sont un décalque de la succession 
des péricopes et le découpage du texte est fait en fonction de la 
lecture du commentateur et non en fonction de l’art de composer 
de l’auteur. De plus, trop de problèmes traditionnels d’introduction 
sont d’emblée une obsession dès qu’on aborde l'explication de 
ces textes : comment les situer historiquement, faut-il accepter ou 
rejeter l’authenticité paulinienne, ou trouver une solution moyenne ? 
Quelle interprétation donner au grand nombre d’hapax, etc. ? Tous 
les arguments sont depuis longtemps répertoriés, de même que les 
objections qui y sont apportées. Pour tenter de rendre compte de 
ce texte tel qu’il est, tel que la tradition en témoigne dès le second 
siècle et sans doute dès la fin du premier, sans doute faut-il se 
dégager de ces controverses, les mettre d’abord entre parenthèses. 

Pour voir comment s’organise le texte, on a donc décidé d’établir 
plusieurs dossiers sur lesquels nous ne donnons ici que quelques 
indications générales puisqu'on a le projet de publier l’ensemble 
de cette documentation comme une œuvre collective de tous les 
participants à cette conférence. 


1. Dossier lexicographique : 


— Un fichier de tous les vocables, avec leurs diverses formes, 
leurs constructions et leur fréquence en I et II Timothée et Tite, 
a été fait. S’il ne représente pas un grand investissement technique 
(encore qu’à notre connaissance il n’existe nulle part sous cette 
forme), il a demandé bien des heures de travail à tous les auditeurs 
qui se sont partagé la tâche. Son but est de permettre de faire des 
essais de statistique linguistique et de s’intéresser notamment aux 
fréquences moyennes, infiniment plus révélatrices que les hapax. 
Cet échantillonnage de 1 000 vocables et de 3 000 mots environ, 
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outre les observations qu’on a déjà pu faire sur les particularités 
de chaque épître de ce petit corpus, donnera ultérieurement la 
possibilité de faire des comparaisons précises avec d’autres textes 
épistolaires du Nouveau Testament. 

— Un relevé des unités phrastiques, mené à bien par M. Lemaire, 
a permis d'établir immédiatement un réseau de correspondances 
stylistiques au travers de I Tim. 


2. Dossier de structure littéraire : ainsi préparée, l’analyse de 
la structure littéraire s’est révélée extrêmement fructueuse. Seule 
une représentation sous forme de graphique pourra faire apparaître 
les nombreux fils qui, au niveau de la composition littéraire, sous- 
tendent le discours. On a en particulier relevé la structure en 
chiasme de I Tim. en établissant jusque dans le détail le parallèle 
entre les chapitres 1 et 6 et en soulignant le rôle connecteur de 
3, 144, 16, qui par rappel et annonce, redistribue les thèmes prin- 
cipaux de l’épître. 


3. Dossier des contraintes sémiotiques : on a tenté l’application 
des propositions théoriques faites par Greimas sur le jeu des 
contraintes sémiotiques (1). Latotalité de I Tim. a été mise en schémas 
conformes au type du modèle constitutionnel, soit en tout une 
trentaine de schémas. Par regroupement et par recherche de la 
filiation de ces schémas, on a pu remonter à deux catégories fonda- 
mentales (vérité vs erreur; doctrine vs praxis) à partir desquelles 
il semble qu’on puisse suivre la génération du discours polémique 
et parénétique qui est le propre de ce genre de littérature. On a 
constaté que les quelques schémas qu’on ne pouvait regrouper 
devaient en fait être considérés plutôt comme des codes (topo- 
graphiques, chronologiques, etc.). Cette recherche des contraintes 
sémiotiques s’est révélée en tous cas être un procédé plus systé- 
matique, moins artisanal et intuitif que la méthode « par extrac- 
tion » (2), Une tentative a été faite ensuite pour retrouver, au niveau 
de la constitution du texte, les points de passage, termes à termes, 
d’un schéma à l’autre; on n’est parvenu là qu’à des ébauches. 


4. Description structurale : elle a été entreprise mais n’est pas 
encore achevée. On l’a développée à partir de l’étude des actants 


(1) Nous n’avions qu’une connaissance partielle de l’étude de A. J. Greimas, 
avant sa publication en français dans le volume Du Sens, au Seuïl, 1970, p.135-155. 
(2) A. J. Greimas, Sémantique structurale, Larousse, 1966, p. 223 et suiv. 


— ‘249 — 


et de leurs fonctions d’une part, et à partir des « éléments de gram- 
maire narrative » d’autre part (1), On a notamment remarqué que 
dans le jeu des relations « je-tu-on », le destinataire présumé de la 
lettre était tantôt présent, tantôt oublié, tantôt seul destinataire, 
tantôt intermédiaire : 


communauté vs adversaires 


ve 
re ie 
EE 
PAU Re Rio Ie 


En poussant l’analyse, on a pu établir la présence dans le texte 
d’un certain nombre de contrats entre les différents actants, contrats 
qui sont les points de départ des développements actantiels et 
syntaxiques. 

Après avoir relevé dans le texte les éléments de grammaire 
narrative, on a trouvé, pour quelques péricopes, une suite syntag- 
matique (performance) et des suites performantielles; ce travail 
devra être poursuivi. 

Une fois mis au point, cet ensemble de dossiers sur les Pasto- 
rales sera publié comme travail collectif de la conférence, même s’il 
présente certaines lacunes ou quelques questions sans réponses 
définitives. Dans l’état des recherches en ce domaine il est bon 
en effet que soit communiqué le plus largement possible les résultats 
auxquels on parvient ici et là. 


Au cours de la seconde conférence, c’est l'Évangile de Pierre 
qui a servi de texte d’épreuve. C'était choisir la difficulté, puisque 
c’est un document fragmentaire, mais il offrait l'avantage d’être une 
version des récits de la Passion qu’on pouvait confronter avec les 
versions canoniques. Cela a d’abord été fait au niveau de la statis- 
tique linguistique; M. J.-C. Picard a conduit avec sûreté cette en- 
quête. La comparaison qu’il a faite entre l'Évangile de Pierre 
(352 vocables, 1115 mots), les textes parallèles de Matthieu 
(294 vocables, 895 mots) et quelques chapitres d’un texte apocalyp- 
tique (296 vocables, 1 009 mots) a fait apparaître un certain nombre 
de constatations dans la tranche des fréquences moyennes : une 
loi, qui serait à vérifier encore sur d’autres textes, semble pouvoir 


(1) Id., Du Sens, p. 157-183. 


— 250 — 


être avancée : le nombre des vocables qui entrent dans la tranche 
des fréquences moyennes est d’autant plus grand que le texte est 
davantage un texte du genre « fiction ». Bien des observations 
suggérées à la lecture du texte ont pu être traitées plus scientifique- 
ment grâce à cette enquête : emplois respectifs des prépositions et 
des particules, présence ou absence des noms propres se sont révélés 
être des indices significatifs ou non. 

On s’est ensuite exercé au découpage du texte en séquences et 
sous-séquences et on a constaté qu’il fallait beaucoup moins tenir 
compte de l’armature apparente du récit, dessinée par l’emploi 
des particules, que choisir comme délimitation le lieu où un terme 
n’est plus présupposé par un autre, où une chaîne d’actes liés prend 
fin. A l’intérieur de chacune de ces séquences, la séquence suivante 
est déjà annoncée pourtant (par exemple, le rôle d’Hérode s’achève 
au v. 5, mais déjà la demande de Joseph au v. 3 introduit une autre 
séquence qui se clôt au v. 24 lorsque Joseph ensevelit le corps). Un 
catalogue des actants a été dressé, les auditeurs faisant eux-mêmes 
l'essai de toutes les applications possibles des fonctions et vérifiant 
une fois de plus le caractère opératoire du schéma actantiel. Une 
attention particulière a été portée au phénomène de conjonction 
et de disjonction de certains actants entre eux (Pilate, par exemple, 
étant tantôt en accord avec les Juifs et ayant la même fonction qu'eux 
tantôt en désaccord avec eux et dans une fonction diffé- 
rente de la leur; ou encore l’actant « les Juifs » se disjoignant en 
(«Anciens vs peuple »). On a également relevé que le désir de tous 
les actants est, d’une façon diversement exprimée, la possession du 
corps du crucifié. Joseph veut le corps pour le mettre au tombeau, 
Juifs et Romains veulent que le corps demeurent dans le tombeau, 
les disciples sont soupçonnés de vouloir sortir le corps du tombeau, 
les femmes enfin désirent faire quelque chose pour le corps au 
tombeau. Une bonne partie du récit se construit ainsi autour d’un 
objet, le corps, et d’un lieu privilégié, le tombeau, lieu fermé où 
l’on met et où l’on garde, en réalité lieu ouvert, lieu de passage 
entre les deux mondes. 

En s’attachant à définir les différentes épreuves par lesquelles 
. passe le héros, toujours appelé ici « le Seigneur », on a pu vérifier 
la validité des remarques que Greimas a faites sur ce qu’il appelle 
le mode déceptif 4) : est typique en effet que, dans ce récit de 
passion qui est l'inverse d’un récit de glorification du héros, les 


(1) Communications 8, au Seuïl, 1966, p. 33. 
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trois épreuves se déroulent dans l’ordre inverse de l’ordre régulier 
et sur le mode du paraître. La première épreuve, dans la séquence 
initiale, est l'épreuve glorifiante (mais dérisoire) : « le Seigneur » 
possède par moquerie les attributs et le titre de roi. La dernière 
épreuve est l'épreuve qualifiante au négatif : « le Seigneur » boit 
un mélange de fiel et de vinaigre qui lui fait perdre sa force (« ma 
puissance, tu m’as abandonné » : perte de l’objet vigueur). Enfin, 
c’est sur les premiers versets de ce texte qu’ont d’abord été expéri- 
mentés les premiers éléments d’une grammaire narrative. Le 
caractère polémique de la performance (confrontation, domination, 
attribution), affirmé par Greimas, a été bien mis en lumière tant 
pour la séquence du jugement que pour celle de la crucifixion et 
de la fermeture du tombeau. 

Au total, ces deux conférences ont surtout été un lieu de débat 
et d’expérimentation, chacun prenant sa part de travail matériel 
et de réflexion théorique. On a également rendu compte des travaux 
poursuivis par les uns et les autres et analysé les publications 
récentes en sémiotique, notamment plusieurs articles de Greimas 
et son ouvrage Du Sens, SZ de R. Barthes, le n° 1 du tome 58 
des Recherches de Science religieuse consacré à la confrontation 
entre structuralistes et exégètes. | 


CONFÉRENCE D’INITIATION 


Toute initiation à une méthode de travail doit commencer par 
une bonne connaissance des outils de travail. Éditions critiques des 
textes, dictionnaires usuels et concordances, introductions, grandes 
collections de commentaires et revues spécialisées, ces ouvrages 
de base ont été présentés aux auditeurs qui ont pu prendre en main 
et consulter les exemplaires mis à leur disposition. En même temps, 
on a montré comment tirer parti de ces instruments, comment uti- 
liser un apparat critique, établir une bibliographie, trouver tel ou 
tel genre de renseignement. Partant ensuite du problème synoptique 
tel qu’il s’est posé à la critique biblique, on a exposé les diverses 
méthodes mises au point et utilisées au cours des dernières généra- 
tions : recherche du noyau historique, comparatisme et histoire 
des religions, histoire des traditions et de leurs formes littéraires, 
étude de la rédaction enfin. Mais on a toujours veiïllé à donner la 
priorité à l'exercice pratique de ces différentes approches du texte, 
en prenant plusieurs péricopes évangéliques comme sujet d’expé- 
rimentation, notamment pour montrer la pertinence des analyses 
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de Form-Tradition-Redaktiongeschichte. Les auditeurs ont pu 
constater à quel point les auteurs étaient dépendants d’un matériau 
traditionnel, combien ces traditions étaient déjà moulées dans des 
formes littéraires relativement homogènes, comment la vie des 
communautés chrétiennes (leur catéchèse, leur liturgie, leurs 
polémiques) pouvait éclairer cette mise en forme, comment enfin 
la part du rédacteur pouvait être décelée tant au niveau de l’organi- 
sation de la matière traitée qu’à celui, souvent microscopique 
mais presque toujours essentiel, du détail différentiel qui marque 
le sens. Un exemple d’analyse structurale fut également donné qui 
montra bien, par différence plus que par opposition, le jeu divers 
de ces approches du texte : l’une, partant de la forme finale, faisant 
la part du travail rédactionnel, remontant à travers la vie même du 
texte jusqu’à une tradition antérieure et se risquant quelquefois 
à envisager derrière la tradition la possibilité de l’événement; 
l’autre, prenant le texte à tous ses niveaux de sens, peu soucieuse 
de faire le partage entre diverses couches traditionnelles, quasi 
indifférente à l’histoire, mais visant droit au cœur de la signifi- 
cation. 

A l’usage, cette conférence d'initiation se révèle être l’instrument 
qui répond à la curiosité et aux demandes variées de l’auditeur qui 
se trouve être novice dans la discipline, mais dont le niveau peut 
être fort divers d’une année sur l’autre. 


Nombre d'inscrits : 32. 


Auditeurs assidus : MM. M. BarnouIN, G. BRUNET, L. CADIoT, 
À. Draz, J. Escape, M. FREMAUX, R. KNUDSEN, A. LEMAIRE, 
H. Morzxi, Ch. PayoT, D. PLANcHoT, J.-C. Picarp. 
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HISTOIRE DE L’ANCIENNE ÉGLISE ET PATRISTIQUE 


Directeur d’études : M. HENRI-CHARLES PUECH 


agrégé de l’Université, professeur au Collège de France, membre de l’Institut 
président honoraire de la Section 


Durant le premier semestre a été poursuivie et achevée l’étude de 
l’un des sujets que l’on s’était, l’année dernière, proposé de traiter : 
ce qu'est la « gnose » (gnôsis ou autres termes équivalents), la 
« Connaissance », telle que la définissent en son fond et la conçoi- 
vent pour l’essentiel les « Gnostiques » eux-mêmes (cf. Annuaire 
1969-1970, p. 268-270). On a commencé par reprendre l'explication 
d’un certain nombre de textes valentiniens, ou d’origine probable- 
ment valentinienne, déjà examinés : Extraits de Théodote, 78, 2; 
« Évangile de Vérité», p. 21, 3-37, p. 22, 2-21, p. 41, 3-14; quatrième 
traité du Codex Jung (inédit), p. 123, 3-35; s. Irénée, adv. haer., I, 
21, 5 (— Épiphane, Pan., XXX VI, 2-3), confronté avec le parallèle 
aujourd’hui fourni par la première Apocalypse de Jacques du 
Codex V de Nag Hammädi, p. 33, 11-35, 25. Le commentaire a été 
enrichi de nouveaux éléments, destinés avant tout à permettre 
l’exacte et pleine intelligence du vocabulaire technique ici et là 
mis en œuvre. D’autres témoignages, ou groupes de documents, 
ont été ensuite interrogés et exploités. Une place toute spéciale a 
été réservée aux Actes de Thomas, c. 15 (p. 120, 14-122, 1, éd. 
Bonnet). De là, et après avoir recueilli quelques traits dans les 
notices de l’Elenchos relatives aux Pérates et aux Naassènes, on 
a passé aux Manichéens (Saint Augustin, Contra Fortunatum, 
20; «Lettre à Ménoch», dans saint Augustin, Opus imperfectum 
contra Julianum, II, 172; autres textes tirés du Psautier copte et 
de fragments de Tourfan), puis à la Gnose hermétique (C.H., I, 18 
et 21, IV, 4-5, XI, 21, etc.) et aux uwiri noui combattus par Arnobe 
(notamment, adv. Nationes, II, 7 et 16). Quelques données ont 
été demandées aux Oracles Chaldéens (ainsi, Psellos, Expositio 
Oraculorum Chaldaicorum, P.G., CXXII, 1129 C/D); d’autres, à 
la littérature mandéenne (Livre de Jean, 44-45 et 54; Ginza de 
Droite, XV, 1; Qolastä, LIT, p. 86, éd. Lidzbarski et LXVIIL, p. 99). 


Rien ne pouvait mieux conclure cette section du dossier qu’un 
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passage de l’exposé fait par el-Kâtibi de la doctrine des Sabéens 
de Harran (traduction de Schmôülders, dans D. Chwolsohn, Die 
Ssabier und der Ssabismus, IL, Saint-Pétersbourg, 1856, p. 494). 

Ont été, à leur tour, passés en revue bon nombre de textes 
grecs et latins, relevant surtout du stoïcisme ou du néoplatonisme, 
qui, à peu près de même façon que les précédents, assimilent 
plus ou moins la connaissance de soi, ou de Dieu, à un ressouvenir, 
à une sorte de réminiscence, d’ « anamnèse », à l’acte par lequel 
tel ou tel individu connaît, « reconnaît », tout ensemble d’où ül 
est issu, où il était et ce qu’il était à l’origine et en raison de son 
origine, où il se trouve et ce qu’il est devenu dans sa situation 
présente, où il est destiné à aller, à retourner, ce qu’il deviendra ou 
redeviendra. Ainsi, Cicéron, De leg., 1, 24; Sénèque, Ep. 82, 6; 
Perse, Sat. III, 66-67; Épictète, Entretiens, I, 6, 25; Marc-Aurèle, 

soi-même, VIII, 52; Aristide Quintilien, De musica, II, 7; 
Plotin, Enn., VI, 9, 7 et V, 1, 1; Lactance (qui se réfère, d’ailleurs, 
à l’Hermétisme), Div. Inst., VII, 9; Macrobe, Comm. in Somnium 
Scipionis, I, 9, 1; Libanios, Or. XVIII, 18; Hiéroclès, Commentaire 
aux Vers Dorés de Pythagore, XXII-XXIV. Toutefois, le parallèle 
le plus proche et le plus frappant a été fourni par Porphyre, De 
abstinentia, I, 27, dont le témoignage a été longuement commenté 
à l’aide d’autres chapitres du même ouvrage (I, 28-30 et III, 27) et 
de deux fragments du Ilepi rod yv@Ot osautév (dans Stobée, I, 
p. 333, 22-23 et p. 334, 21 éd. Meineke). 

On a marqué les différences que présentent néanmoins, quant 
au sens, la plupart des formules de ce genre avec celles dont font 
emploi les « Gnostiques » proprement dits : alors qu'ici la connais- 
sance qu’il prend de son origine et de sa condition actuelle assure 
à l’homme qu’il est « étranger » au monde et le porte à s’en évader, 
là, au contraire, comme, du reste, dans certains morceaux des 
Hermetica, elle est, en général, donnée comme lui fixant sa place et 
son rôle dans le monde, la mission qu’il est appelé à y remplir. On 
n’a pas manqué, non plus, d’insister sur les liens qui, par les pro- 
blèmes qu’elles soulèvent et par leur forme, rattachent de pareilles 
formules aux exposés didactiques concernant l’anthropologie ou 
1 âme (cf., par ex., Albinos, Eïsagôgé, 7, et le fragment d’un Discours 
d'Hermès conservé par Stobée, Excerptum IL B, t. III, p. 13 éd. 
Nock-Festugière) et à la littérature des éporauara (cf. E. Nor- 
den, dans Hermes, XL, 1905, p. 517-519). Manifestement apparen- 
tées entre elles, ont-elles une origine commune ? Mais laquelle? Les 
diverses hypothèses là-dessus émises, et qui font appel au plato- 
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nisme (cf. Ze Alcibiade, 133 e), aux « mystères » grecs, orphiques 
ou éleusiniens, à Posidonios, à « l'Orient », ont été rappelées et 
l’on a, plus particulièrement, examiné, outre plusieurs textes de 
même nature, le passage d’un petit manuel de doctrine mazdéenne 
en pehlevi, d’un «catéchisme zoroastrien», le Pand-Nämak ï Zartüät 
(ve siècle ou, au plus tôt, seconde moitié du vit), que Geo Wi- 
dengren (Religionens värld. Religionsfenomenologiska studien 
och üversikter, Uppsala, 1945, p. 366-367 — Religionsphänome- 
nologie, Berlin, 1969, p. 488-490) a été des premiers à invoquer 
pour preuve de l’origine iranienne de la formule « gnostique ». On 
a dû, cependant, passer rapidement sur la question, le temps nous 
ayant fait défaut et l’enquête ainsi menée à terme portant sur la 
structure, les articulations, la signification interne de ces définitions 
communes ou stéréotypées de la «Gnose», bien plutôt que sur leur 
genèse, leur histoire, leur filiation. 

Après Pâques, une série d’exposés a été consacrée à l’« Écrit 
sans titre » (Codex II de Nag Hammädi) par M. Michel Tardieu, 
qui prépare à son propos une thèse de troisième cycle. Plusieurs 
morceaux de l’ouvrage ont été traduits et commentés d’après l’édi- 
tion qu’en a donnée Alexander Bôühlig (A. Bôhlig et Pahor Labib, 
Die koptisch-gnostische Schrift ohne Titel aus Codex IT von Nag 
Hammadi im Koptischen Museum zu Alt-Kairo, Berlin, 1962). 
L’attention a été spécialement retenue par les épisodes et les figures 
mythiques qu’ils concernent : formation du premier Adam ou de 
l'Homme androgyne; naissance d’Éros; disposition du Paradis; 
parallélisme établi entre les trois races d'hommes (« pneumatique », 
« psychique », « terrestre »), les trois baptêmes (« d’esprit », « de 
feu », « d’eau ») et les trois Phénix et autres « signes » merveïlleux 
propres à l'Égypte («hydries » ou « hydres d’eau », Apis et Mnévis). 
C’est, avant tout, une « analyse structurale » du mythe qu’a tentée 
et proposée M. Tardieu, mais en lui joignant une étude compara- 
tive et des remarques textuelles qui ont donné lieu à des discussions 
et à des recherches collectives. 


Nombre d'inscrits : 17. 


Élèves titulaires : Miles E. BezziNorro, S. MauPrEep; MM. B. 
Conpominas, R. LÉON, G. SCHROEDER. 


Auditeurs assidus : MM. G. GaErA, HapJADJ, J. MONTSERRAT- 
Torrens, J.-N. PÉRÈS, BI. WaASNie. 
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PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


Résumé des cours donnés au Collège de France durant l’année 
1968-1969 : Doctrines ésotériques et thèmes gnostiques dans 
l'Évangile selon Thomas (suite); Étude analytique et comparative 
des rites manichéens d'initiation (suite), dans Annuaire du Collège 
de France, 69€ année, Paris, 1969, p. 269-284. 
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HISTOIRE DES DOGMES 
ET DES SACREMENTS CHRÉTIENS 


Directeur d’études : M. PIERRE NAUTIN 


I. Origène (suite). 


Pour comprendre la pensée d’Origène, il est indispensable de 
savoir qui furent ses maîtres. 


1. H mentionne souvent un maître qu’il appelle « l’Hébreu ». 
En réunissant ces passages, on a constaté qu’il s’agissait d’un fils de 
rabbin qui s’était converti au christianisme et avait dû quitter la 
Palestine pour s’établir à Alexandrie. Origène l’a fréquenté avant 
d'écrire ses premiers ouvrages, car il parle toujours de lui au 
passé. Les historiens n’ont guère accordé d’attention à ce personnage. 
Son influence sur Origène est pourtant certaine. Origène apprit 
notamment auprès de lui que, pour connaître le texte de la Bible, 
on ne pouvait se contenter de la Septante grecque, mais qu’il 
fallait recourir au texte hébraïque, et c’est pourquoi, après la 
mort de « l’Hébreu », il composera les Hexaples. « L’'Hébreu » lui 
a expliqué aussi beaucoup de passages de l’Écriture. Origène 
appelle souvent ces explications des « traditions ». C’est à tort que 
certains ont cru y voir un enseignement juif de caractère ésotérique ; 
Origène désignait seulement par là l’enseignement oral qu’il avait 
reçu de ce juif converti. 

Un membre de la conférence, M. Pierre Husson, maître-assistant 
à l’Université de Rennes, a contribué utilement à cette partie de 
notre recherche par un excellent exposé sur la place faite à « l’Hé- 
breu » dans les Homélies sur Jérémie. 


2. Dans un fragment de sa lettre d’apologie conservé par Eusèbe 
(HE. VI, xix, 13), Origène indique d’autre part qu’il a suivi les 
cours d’un « maître en sciences philosophiques », lequel, au témoi- 
gnage de Porphyre (ibid., VI, xix, 6), n’est autre qu’Ammonius 
Saccas qui fut aussi le maître de Plotin. Origène fut son auditeur 
entre 220 et 230, et Plotin de 233 à 244. Ammonius n’a rien écrit, 
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mais une étude récente de M. Willy Theïiler (Forschungen zum 
Neuplatonismus, Berlin, 1966, p. 1-45) a établi que sa doctrine se 
retrouve dans l’ouvrage de Hiéroclès Sur la Providence dont Photius 
nous a conservé une analyse et d’amples extraits (Bibl., cod. 214 et 
251). On a donc présenté la démonstration de M. Theïler et comparé 
la doctrine transmise par Hiéroclès avec celle d’Origène. H en 
ressort que ce n’est pas aux gnostiques qu'Origène a emprunté sa 
doctrine de la préexistence et de la chute des âmes comme certains 
l'ont pensé, mais à Ammonius, dont il a toutefois élargi le système. 
On a insisté sur le rôle exact que cette doctrine tient dans la pensée 
d’Origène. Elle était pour lui le moyen d’exonérer Dieu de la res- 
ponsabilité du mal sans recourir au dualisme des gnostiques. 
L’hypothèse d’une influence gnostique sur Origène est un des 
contresens les plus funestes qui ait été commis dans l'interprétation 
de sa pensée; les gnostiques des différentes écoles sont au contraire 
les adversaires qu’il combat avec le plus de ténacité. 


3. Parmi les influences qui se sont exercées sur Origène, il faut 
compter aussi ses lectures chrétiennes. On sait déjà qu’il doit beau- 
coup à Clément, mais quels autres écrivains chrétiens a-t-il lus? Le 
sujet n’a jamais été étudié. Il nous fallait donc l’explorer. Nous 
nous sommes intéressés surtout à l'influence des hérésiologues. Nous 
avons donc rassemblé tous les passages où Origène nomme des 
hérétiques pour chercher à savoir comment il les connaît. Ceux 
qu’il nomme le plus souvent sont Marcion, Basilide et Valentin. I 
s’est avéré qu’il n’a lu aucun de leurs ouvrages, mais qu’il doit son 
information sur eux aux hérésiologues, surtout au Syntagma de 
Justin et, pour Basilide, à Clément. On affirme communément 
qu’il connaissait une édition de la Bible faite par Marcion en se 
fondant sur un passage du Commentaire sur l’Épître aux Romains. 
Origène indique, en effet, que la fin de cette Epître ne figure pas 
dans un des manuscrits qu’il a en main, et il croit que cet exem- 
plaire est marcionite. Mais en examinant les autres variantes de ses 
manuscrits signalées dans le même Commentaire, nous n’en avons 
trouvé aucune qui trahisse une intention marcionite; toutes ces 
variantes, y compris la lacune de la fin, se retrouvent dans d’autres 
manuscrits qui n’ont eux-mêmes aucun lien avec Marcion. Si Ori- 
gène a supposé que le manuscrit qui omettait la finale était marcio- 
nite, c’est simplement parce qu’il avait lu chez les hérésiologues 
que Marcion avait pratiqué des coupures dans le texte de l'Évangile 
et de l’Apôtre. (Il s’agirait d’ailleurs de savoir ce que les hérésio- 
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logues entendaient par là; nous avons fortement contesté l’inter- 
prétation commune qui veut que Marcion ait fait une édition 
expurgée de la Bible; mais nous ne pouvions nous étendre sur ce 
sujet, nous comptons y revenir une autre année dans le cadre d’une 
étude d’ensemble sur l’hérésiologie dans les premiers siècles). Nous 
terminerons ces recherches sur Origène et les hérétiques dans les 
conférences de l’année prochaine. 


II. Recherches sur l’arianisme latin. 


Dans l’autre heure de cours, après avoir résumé à grands traits 
l’histoire de l’arianisme jusqu’en 360, nous avons pris pour objet 
d'étude l’arianisme dans le monde latin et l'attitude de l’Église 
romaine à son égard dans les dernières années du pontificat de 
Libère (+ 366) et au début du pontificat de Damase. Cette recher- 
che, qui a consisté avant tout en un commentaire serré des textes, 
a permis de faire de nombreuses observations inédites qui seront 
publiées ultérieurement. Nous ne pouvons ici qu’indiquer les 
documents étudiés : la profession de foi d’Auxence de Milan an- 
nexée au Contra Auxentium d’Hilaire; la lettre Imperitiae culpam 
de Libère (Hïaire, Fragm. hist., B, IV); la pétition des orientaux 
et la réponse de Libère conservées par Socrate (H. E., IV, 12); 
l’Altercatio Germanii episcopi cum Heracliano laico; la lettre Cum 
de spe d’Ursace, Valens, Gaïus et Paul à Germinius de Sirmium 
(Hilaire, ibid., B, V); la lettre Vitalis de Germinius à huit évêques 
(ibid., B, VI, 1); le fragment Ego Germinius (ibid., À, IT); la lettre 
Diuini muneris d’un concile italien (romain) aux évêques d’Illyrie 
(ibid, B, V, 2); les Gesta inter Liberium et Felicem (Coll. Avel- 
lana, 1); le début et la fin de l’Epist. ad Afros d’Athanase et un 
passage de son Epist. ad Epictetum. 

La présence de M. Luc Verheïjen, bon connaisseur des particula- 
rités grammaticales du latin de cette époque, a été spécialement 
appréciée lors de la discussion de plusieurs passages difficiles des 
lettres papales, dont le texte est souvent peu sûr. 


III. La parabole de l’arbre dans le Pasteur d’Hermas. 


Un autre membre de la conférence, M. Luigi Cirillo, qui nous a 
quittés en janvier pour occuper une chaire à l’Université de Naples, 
prépare pour le diplôme de l’École une thèse importante sur la 
notion de nvedux dans le Pasteur d’Hermas. Ce travail a été 
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l’occasion de consacrer trois cours à la parabole de l’arbre pour 
démontrer qu’Hermas avait une source juive et qu’on peut, dans 
le cas de cette parabole, déterminer d’une manière précise et 
jusque dans les termes le contenu de la source. Nous voulions sur- 
tout montrer sur un exemple comment conduire une analyse de 
structure et les services que cette méthode peut rendre. 


Membres assidus : MM. G. BEDOUELLE, L. CrRiILLO, P. Hazvor- 
SEN, J. HANSEN, R. Huc, P. Husson, P. Leroy, L. VERHEILJEN, 
E. VIsINAND, O. WERMELINGER. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


Les ariens d'Occident, dans Rev. de l’hist. des religions, 1970, 
p- 70-89 (compte rendu critique de la thèse de M. Michel Meslin 
parue sous le même titre), et recensions d’ouvrages dans la même 
revue. 


Conférence libre de M. Luc VERHEIJEN 
docteur ès lettres 


AUX ORIGINES DU MONACHISME OCCIDENTAL 


II. Éthique classique et monachisme. 


Le commentaire de la Règle de saint Augustin, commencé en 
1968, a été poursuivi cette année. On a été particulièrement attentif 
aux idées et aux formules de ce document qui trouvent des parallèles 
dans l’éthique classique. Généralement ïl s’agissait moins de dé- 
montrer des dépendances littéraires que de mettre en évidence une 
« osmose de culture ». 

Deux exemples suffiront pour montrer dans quel esprit les 
recherches ont été faites cette année. 


1. Dans son De benef. 5, 22, 4, Sénèque dit : « …sanabiles. 
perire patiemur admonitione sublata?.… » 
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Or au chapitre 4,8 de la Règle augustinienne, on remarque la 
même préoccupation, exprimée dans des termes identiques : « Et si 
hanc de qua loquor oculi petulantiam in aliquo vestrum adverteritis, 
statim admonete, ne coepta progrediatur, sed de proximo corriga- 
tur. Si autem et post admonitionem iterum... id ipsum eum facere 
videritis, iam velut vulneratum sanandum prodat, quicumque hoc 
potuit invenire...; …innocentes non estis, si fratres vestros, quos 
indicando corrigere potestis, tacendo perire permittitis ». 


2. Au chapitre 6,1 de la Règle, Augustin assimile la poutre de 
Matth. 7, 3-5, la vieille et dure poutre, à la haine (odium), et la 
paille à la colère (ira). 

Or les textes parallèles nous font comprendre qu’Augustin doit 
cette étonnante exégèse au stoïcisme : tout d’abord à Cicéron qui 
dit, dans les Tusculanes 4, 9, 21 : «Odium est ira inveterata », et, à 
travers Cicéron, au stoïcien Zénon dont la vie et la doctrine ont 
été décrites par Diogène Laërce, dans le septième livre de ses 
Vitae. 


Auditeurs : MM. A. Firzcrrazn, P. Mayer, R. VLokKkE et 
S. YPMA. 
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CHRISTIANISMES ORIENTAUX 


Directeur d’études : M. ANTOINE GUILLAUMONT 
agrégé de l’Université, docteur ès lettres 


On a achevé, cette année-ci, l’étude du Livre des Degrés, qui avait 
déjà fait l’objet de la première conférence des deux années précé- 
dentes. C’est, pour la connaissance du christianisme mésopotamien 
du 1v° siècle, un document d’une grande richesse, richesse dont on 
a cherché à faire un inventaire aussi complet que possible. Ce livre 
est, après les Démonstrations d’Aphraate (étudiées antérieurement), 
mais d’une façon plus exclusive, la première synthèse de spiritua- 
lité en milieu syrien; de cette spiritualité, assez particulière, bien 
des éléments se retrouvent ensuite comme traits caractéristiques 
et permanents de la tradition syrienne; aussi son étude ne peut 
manquer d’intéresser quiconque veut suivre, à partir de ses débuts, 
l’histoire de l’ascétisme et du mysticisme dans le christianisme 
oriental. L’explication détaillée du texte s’est arrêtée, cette année- 
ci, à deux groupes d’homélies : 17-19 et 28-30 (c’est-à-dire les trois 
dernières). 

Dans l’une de ces homélies, la 28€, l’auteur traite de l’anthropo- 
logie qui est sous-jacente à sa doctrine spirituelle; il définit ce que 
sont pour lui l’esprit et l’âme et les rapports existant entre eux. Il 
rapporte, en précisant que c’est autour de lui un objet de discussion, 
l'opinion selon laquelle l’âme est le sang : ce texte est à joindre au 
dossier des témoignages relatifs à cette opinion, d’origine biblique 
et largement répandue parmi les chrétiens de souche sémitique, 
dossier dont l’Entretien d’Origène avec Héraclide, découvert à 
Toura en 1941, constitue la pièce la plus remarquable. Ceux qui 
pensent que telle est la nature de l’âme affirment en conséquence 
qu’elle meurt avec le corps, tandis que s’en échappe l'esprit, qui, 
comme l’âme, est chose créée en l’homme. L’auteur rejette cette 
opinion; pour lui, l’âme, quand le corps meurt, en sort vivante; 
quant à l'esprit, il ne fait pas partie de la nature créée de l’homme, 
qui n’est que corps et âme, mais c’est l'esprit saint de Dieu qui 
vient habiter en l’homme quand celui-ci est fidèle aux commande- 
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ments: insufflé en l’homme, il rend l’âme «vivante» (cf. Gen. 1, 7) 
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cet homme devenant ainsi comme était Adam avant la chute. 
Quand l’homme pèche, cet esprit se retire de lui. Au moment de 
la mort, l’âme sort du corps et, si elle a en elle l'esprit, elle va avec 
lui à la Maison de Vie. Cette part de l'Esprit saint en l’homme peut 
être plus ou moins grande (théorie des « arrhes de l'Esprit »), d’où 
une grande diversité de charismes. Quand le don de l’Esprit est 
total, il reçoit le nom de « Paraclet », et l’homme est alors « parfait ». 
La mystique de l’auteur anonyme du Livre des Degrés est donc 
essentiellement une mystique pneumatique, la première en date, 
systématiquement formulée, des mystiques, orthodoxes et, plus 
souvent, hétérodoxes, qui lieront la perfection à une effusion en 
l’homme de l’Esprit Consolateur. 

Du point de vue de l’histoire de la spiritualité, deux choses 
méritent d’être relevées dans les homélies qui ont été lues cette 
année. C’est d’abord l'importance accordée, dans l’homélie 17, 
au thème de limitation du Christ. L'auteur distingue, dans les 
évangiles, entre les miracles et les souffrances de Jésus. Les miracles, 
dit-il, ne sont plus utiles pour qui a la foi; ce sont les souffrances 
que doit prendre en considération celui qui veut progresser vers 
la perfection. À l’exemple de Jésus, il doit tendre l’autre joue à 
qui l’a frappé, laver les pieds de celui dont ül sait qu’il l’a trahi, 
avant même ceux de ses amis (on trouve ici un écho de la tradition 
apocryphe selon laquelle Jésus commença par laver les pieds de 
Judas), prier pour ses meurtriers, etc. « Jésus a d’abord souffert 
lui-même pour nous servir de modèle et pour que, l’imitant, 
nous souffrions avec lui et en lui » (17, 8), et que, ajoute-t-il aïlleurs 
(17, 1), en paraphrasant saint Paul (Rom. 8, 17), « ayant souffert 
avec lui, nous soyons glorifiés avec lui. » Remarquable aussi, en 
raison de l'importance de ce thème dans la spiritualité orientale 
chrétienne, est ce que l’auteur dit des larmes dans l’homélie 18 : 
il distingue entre les «larmes de tristesse », inspirées par la componc- 
tion et le repentir, et les « larmes de joie », inspirées par l’amour, 
pareïlles à celles que provoque le retour d’un ami dont on a longue- 
ment pleuré l’absence (18, 2). Ces larmes, jointes à la prière, sont 
d’un grand secours pour qui veut devenir parfait; celui-ci, en effet, 
libéré des péchés extérieurs, doit se purifier des péchés intérieurs 
et des « mauvaises pensées », et, pour cela, rien n’est plus efficace 
que la prière et les larmes de joie qui l’accompagnent (18, 4). 

L’homélie 19 est intéressante par les précisions qu’elle apporte 
sur les rapports que l’auteur établit entre la « perfection » et la 
« justice », les deux degrés fondamentaux de la vie spirituelle, 
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comme on l’a vu dans les homélies étudiées les années précédentes. 
Dieu veut que tous les hommes puissent parvenir à la perfection; 
mais le chemin qui y mène est très difficile et plein de dangers; le 
suivent ceux qui ont fait un « pacte » (gyämaä, d’où l'appellation 
de « fils du pacte », btnai q*yämaä) avec le Seigneur et qui ont be- 
soin de beaucoup de vigilance pour ne pas déchoir de leurs engage- 
ments. Aussi Dieu a-t-il fait, pour ceux qui sont faibles, des sentiers 
qui se détachent de cette grande voie; ces sentiers, que suivent les 
justes, ne sont pas mauvais, car, si on ne les quitte pas, ils mènent 
au salut. Bien plus, ils ramènent, par des détours plus faciles, au 
chemin de la perfection; perfection et justice ne sont donc pas 
deux « degrés » absolument séparés : il y a toujours un passage 
possible de la seconde à la première. L’auteur insiste néanmoins, 
une fois de plus, sur les différences existant entre le genre de vie 
des parfaits et celui des justes; outre les renoncements fondamen- 
taux, au mariage, à la famille, à la maison et à toute forme de posses- 
sion, qui caractérisent le genre de vie des parfaits, ceux-ci ont, à 
l’égard des autres hommes, un comportement qui ne saurait être 
celui des justes : ne condamnant, n’évitant personne, ils s’humilient 
devant tous et agissent comme s’ils étaient inférieurs même aux 
plus grands pécheurs. De cela, l’auteur tire une conséquence 
grave : l’incompatibilité existant, pour lui, entre l’exercice des 
charges dans l’Église et l’état de perfection; l'exercice de ces 
charges, en effet, impose un comportement, notamment l'obligation 
de sévir contre les pécheurs, qui ne saurait se concilier avec la 
perfection (19, 17); le parfait, qui doit se montrer inférieur à tous, 
ne peut donc accepter d’être parmi les supérieurs (ré$äné), les 
pontifes; quiconque est revêtu d’une dignité doit se démettre 
quand ïül approche de la perfection, s’il veut l’atteindre (19, 24) : 
principe qui explique la conduite de plusieurs évêques, dans la 
suite, notamment, au vil® siècle, du célèbre Isaac de Ninive, imité, 
peu après, par son successeur (Ishodenah, Livre de la chasteté, 
n° 124). Cette incompatibilité, cette différence dans le mode de 
vie et dans le comportement vis à vis des pécheurs peuvent créer 
une incompréhension, voire un conflit entre la hiérarchie ecclésias- 
tique et la hiérarchie spirituelle (19, 31). 

Dans l’homélie 308, la dernière, l’auteur revient sur ce sujet, 
douloureux pour lui. Les justes et les parfaits y sont appelés «disci- 
ples de la foi » et « disciples de l’amour ». Les disciples de la foi, 
dit-il, sont persécutés par les hérétiques et les païens contre les- 
quels ils se dressent et usent de violence, en détruisant leurs autels; 
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les disciples de l’amour sont moins exposés à cette persécution, 
parce qu'ils se comportent avec amour et de façon pacifique envers 
les hérétiques et les païens; mais ïls ont à subir la persécution des 
disciples de la foi qui ne comprennent pas leur comportement et 
leur reprochent en outre d’enseigner « des choses qui ne sont pas 
proclamées dans toute l’assemblée » (30, 4); les disciples de l’amour 
supportent cela, car «la charité supporte tout » (I Cor. 18, 7). Un 
tel passage, qui n’est que trop allusif, pose inévitablement un 
important problème : quelle est la situation de l’auteur et des 
« parfaits », dont il expose et défend l'idéal, dans l’Église de son 
temps ? Ï1 ne saurait faire de doute qu’il a conscience d’appartenir 
à la grande Église, « l’Église visible », dont il affirme la légitimité et 
la nécessité (Hom. 12, “alé l’an derties : mais à quel courant 
hétérodoxe existant au sein de cette Église se rattache-t-1? L’édi- 
teur du livre, Kmosko, a pensé qu’il fallait le rattacher au messa- 
lianisme. On se propose donc d’étudier, l’an prochain, les textes 
qui permettent de connaître les messaliens et leurs tendances 
doctrinales. 

Au cours de la seconde conférence, on a achevé l’étude du dossier 
copte de saint Macaire l’Égyptien. On a terminé d’abord la lecture 
du recueil des « Vertus de saint Macaire », entreprise l’année der- 
nière. C’est une vaste compilation, formée de pièces dont les ori- 
gines sont très diverses. Dans son état actuel, le recueil est certaine- 
ment postérieur au vir® siècle, car il contient un texte qui fait très 
nettement allusion à la domination arabe (éd. Amélineau, Annales 
du musée Guimet, 25, p. 172-173). La question de la valeur histo- 
rique ne saurait être envisagée d’une façon globale, mais elle doit 
être posée, comme on a tâché de le faire, à propos de chaque texte 
en particulier. Certains propos attribués à Macaire lui sont certaine- 
ment postérieurs, soit en raison d’anachronismes évidents (par ex. 
récit des p. 185-187), soit parce qu’ils supposent un milieu de vie 
cénobitique qui n’est pas celui où vivait Macaire (cf. p. 177-178; 199); 
un assez grand nombre de textes proviennent des apophtegmes 
grecs de saint Macaire et offrent donc des gages d’ancienneté, 
sinon d’authenticité certaine. Le récit qui est puisé à la source la 
plus ancienne est sans doute celui des p. 195-196, car il provient du 
Traité pratique d’Evagre (ch. 94); mais chez ce dernier, l’anecdote 
est relative, très probablement, à Macaire l’Alexandrin, et non à 
l’Égyptien. Cette confusion entre les deux Macaire est fréquente, 
dès les sources les plus anciennes. Enfin deux passages au moins 
ont des parallèles plus ou moins étroits dans les Homélies spirituel- 
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les et leur présence dans cette compilation suppose déjà acquise 
l'attribution de ces homélies à Macaire. On a lu également, conservée 
en copte bohairique, une série d’apophtegmes qui se retrouvent, à 
peu près tous, dans la collection alphabétique grecque et qui donc 
n’apportent pas grand chose de nouveau sur Macaire. 


Nombre d'inscrits : 14. 
Élèves diplômés : Mme M. ALBERT, M. N. Sen. 


Élèves titulaires : Mlle G. FavreLzzEe, MM. Ph. Gicenoux, 
G. ScHROEDER, E. Simon. 


Auditeurs assidus : Mlle E. Morin, MM. A. CAVIGNEAUX, 
B. CouizLeAu, R. MAKHLOUF, M. TARDIEU. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D'ÉTUDES 


— Kellia I, kom 219. Fouilles exécutées en 1964 et 1965 sous 
la direction de F. Daumas et A. Guillaumont, avec la collaboration 
de MM. J.-C. Garcin, J. Jarry, B. Boyaval, R. Kasser, J.-C. Goyon, 
J.-L. Despagne, B. Lenthéric et J. Schruoffeneger, fascicules I 
(32 x 24,5, 156 p., 33 pl.) et II (46 X 33, 57 pl.), Fouilles de 
l’Institut français d’archéologie orientale du Caire, t. XXVIII, 
Le Caire 1969. 


— Comptes rendus dans la Revue de l’Histoire des Religions, 
dont le directeur d’études assure la rédaction. 
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ARCHÉOLOGIE PALÉOCHRÉTIENNE ET BYZANTINE 


Directeur d’études : M. JEAN LASSUS 


professeur à la Sorbonne 


, 


Au cours de l’année universitaire 1968-1969, le directeur d’études 
avait consacré la première conférence à une étude technique de 
l'architecture de l'Arménie chrétienne. Le concours des docteurs 
Nicole et Michel Thierry, qui connaissent très bien le pays avait 
enlevé à l’analyse son caractère trop livresque. En parallèle, il a 
présenté cette année l’état des questions qui concernent l’archi- 
tecture chrétienne de Syrie, c’est-à-dire procédé à une tentative 
de mise au point de sa thèse — Sanctuaires chrétiens de Syrie — 
soutenue en 1944. Il a fait entrer en ligne de compte les recherches 
postérieures, tout particulièrement celles de Georges Tchalenko. 

L’effort a porté surtout sur les églises du massif calcaire situé 
au Nord-Ouest de pays, de part et d’autre de la route d’Antioche 
à Alep, à l’Est de l’Oronte, dont l'architecture, révélée jadis par 
de Vogüé, sert, dans les manuels, à définir l’art chrétien de Syrie. 
Le massif mesure environ 140 kilomètres du Nord au Sud, pour 
60 kilomètres de largeur maximum. 

I1 s’est dégagé de l’étude des monuments une optique assez 
nouvelle. 

La publication par Tchalenko de l’église de Qirk Bizzé, en effet, 
qui date du début du 1v® siècle, a montré comment l'architecture 
normale de la maison, dans le massif calcaire du Nord syrien, 
avait pu être adaptée au programme élémentaire d’une église 
— salle unique, au Nord d’une cour, précédée au Sud d’un portique 
sous lequel s’ouvrent deux portes d'importance inégale, et marquée 
d’abord à l’intérieur par l’existence seulement d’une estrade à 
l'Est. L'introduction successive d’un arc triomphal, d’un chancel, 
d’un bêma, de reliquaires groupés dans la partie Sud du sanctuaire, 
puis dans une chapelle aménagée à l’Est du portique, l’adjonction 
enfin d’un tombeau dans la cour, marquent l’arrivée successive 
des éléments liturgiques qui s’étaient développés dans la basilique. 

La basilique en effet, formule extérieure à la région, se répand 
d’un seul coup après le milieu du 1v° siècle, et prend rapidement 
une forme définie — elle comporte trois nefs, avec des arcs sur 
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colonnes et une claire-voie, plus une abside à l’Est. Elle subit une 
adaptation liturgique progressive, qui correspond pour une part 
à la formule de Qirk Bizzé — en particulier pour l’emplacement 
des entrées : les portes du Sud restent obligatoires, même quand 
on en ouvre d’autres à l’Ouest, et plus rarement au Nord, pour des 
raisons de symétrie et de conformité au type normal. 

I apparaît que le dispositif du chevet reste libre, lui aussi, 
même s’il existe un schéma préféré : l’abside en effet est d’ordi- 
naire cachée derrière le mur Est, et encadrée d’annexes, différen- 
ciées à partir de 425 environ par l'introduction de la chapelle des 
martyrs dans l’annexe Sud, ouverte sur le collatéral par un arc 
et destinée à recevoir les reliquaires où se prépare l’huile des 
martyrs. 

Le bêma, grande estrade semi-circulaire, s’élève au centre de la 
nef, avec un « trône vide », un banc et souvent un ciborium. IH 
correspond à des formules liturgiques, attestées à Antioche dès 
381 au martyrium de Kaoussié, mais qui ont persisté surtout dans 
les liturgies syriaques, par exemple dans les églises nestoriennes 
de Mésopotamie, comme certains textes syriaques du xI® siècle 
le montrent avec précision. La liturgie de la Syrie du Nord paraît 
avoir été plus syriaque que grecque. 

Le baptistère, comme les autres dépendances de l’église, est 
librement implanté dans la cour, et prend, ainsi que la cuve baptis- 
male, des formes très différentes. Le déroulement du rite en est 
certainement affecté. Outre les baptistères des églises épiscopales, 
il en est d’autres qui sont attachés aux grands martyria. 

Ces basiliques sont des paroisses de villages, toujours de dimen- 
sions modestes, mais soignées, de plus en plus ornées au v® et 
au vie siècle, à mesure que la prospérité de la région s’accroît par 
la culture industrielle de la vigne et de l'olivier, qui, de nos jours, 
couvrent à nouveau les collines. Elles ont été abandonnées, avec 
les belles maisons des propriétaires et des métayers, au moment 
où l'invasion arabe, introduisant une frontière au Nord a coupé 
les oléiculteurs de leur clientèle, en particulier de Constantinople. 

La vie monastique, très développée, a amené la construction de 
riches couvents, avec des bâtiments à portiques caractéristiques, 
de luxueuses chapelles, et aussi des tours destinées à des ascètes, 
au même titre que les colonnes des stylites. Une étude particulière 
a été consacrée au sanctuaire de Saint-Syméon, au couvent qui 
a entouré le martyrium cruciforme du stylite, et à Deir Semân, 
la ville de pèlerinage. 
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H faut insister sur le caractère local de cette architecture, qui 
s’est développée d’une façon très dense dans une région très limitée, 
grâce en particulier à des conditions géologiques et économiques 
favorables. Même à l’intérieur du massif calcaire, on constate déjà 
que la chapelle des martyrs et le bêma n’ont pas existé dans la 
région d’Apamée, où la colonnade des basiliques dessine en outre 
un narthex intérieur. Par contre, ces dispositifs se maintiennent 
dans certaines églises situées plus à l’Est, dans une région volca- 
nique où les procédés de construction sont très différents. La 
Syrie du Sud — le Hauran — à cause de l’emploi systématique de 
la couverture en dalles de lave, a son architecture propre, dont 
l’histoire est indépendante de celle du Nord; l’évolution du plan 
des monastères, en particulier, est toute différente. 

Nous avons donc en Syrie au moins quatre régions où les églises 
se différencient par leurs plans, leurs méthodes de construction, 
leurs dispositifs culturels. Il est difficile de dire dans quelle mesure 
l’art du massif calcaire s’est développé sous la dépendance d’An- 
tioche. On croirait plutôt à des provinces nettement distinctes, 
où les conditions naturelles, les habitudes liturgiques, les influences 
extérieures ont abouti à des résultats très différents. A l’intérieur 
même du massif, l’introduction dès la fin du ve siècle d’églises 
à piliers, avec des arcs de grande portée (Qalb Lozeh) marque 
bien 1a liberté des architectes, qui dépend de celle du clergé. Les 
façades à deux tours, les absides saïllantes ornées de colonnades 
qui apparaissent dans les monuments de prestige, accroissent cette 
impression de richesse imaginative et matérielle. 


* 
* * 

La seconde partie des réunions a été consacrée à des exposés 
où les auditeurs ont été invités à présenter certains aspects de leurs 
dernières recherches. 

Le directeur avait présenté d’abord les rapports qui lui avaient 
été demandés pour le Congrès international d'Archéologie chré- 
tienne de Barcelone — les églises de l’Afrique du Nord — et pour 
le Congrès international d'Archéologie classique de Damas 
influences de l’art gréco-romain et de l’art byzantin sur l’art musul- 
man. 

Trois des membres du groupe, qui avaient fait des communica- 
tions au Congrès de Barcelone, ont ensuite soumis leurs exposés 
à la discussion. 
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Le 22 novembre 1969. — Mme Nicole THIERRY a présenté un 
certain nombre d’églises cappadociennes et montré pourquoi elle 
propose de les attribuer à l’époque préiconoclaste. Leur décor 
comprend des motifs symboliques (croix et poissons, vignes) 
des croix et des images votives de saints, des scènes symboliques 
(Daniel et les lions, Christ piétinant le lion et le serpent, Baptême) 
plus quelques cycles très abrégés de la vie du Christ. Le style 
paléochrétien est mêlé d'éléments protobyzantins et byzantins. 

Le 29 novembre. — Mme Tania VELMANS a montré de nouvelles 
représentations de la Source de Vie, provenant de Pitzounda en 
Géorgie, d’Ochrid, de Junca, et expliqué qu’on peut leur attribuer, 
à côté de leur interprétation baptismale traditionnelle, une valeur 
eucharistique. 

Le 6 décembre. — Mme Marina SACOPOULO a discuté d’une image 
de la Vierge à l'Enfant, représentée dans une mandorle, dans une 
église de Chypre (Panaghia Kanakaria). La mandorle est un signe 
de divinité. Il est exceptionnel qu’on en honore la Vierge et on ne 
peut l'expliquer ici que par des raisons théologiques particulières. 

D’autres membres ont ensuite présenté certains résultats de 
leurs recherches. 


Le 13 décembre. — M. Jean-Guy VIOLETTE, qui se livre à une 
étude technique très minutieuse de l’évangéliaire Paris B. N. gr. 74, 
a montré comment on pouvait établir l’ordre de pose des couleurs 
pour chaque miniature et en tirer des conclusions sur le nombre 
de mains, et sur les relations entre peintre et copiste. 


Le 20 décembre. — Le R. P. WALTER, à propos d’un conflit de 
préséance entre le pape Innocent IT (1130-1140) et l’empereur 
Lothaire II, qui avait refusé avant son couronnement de conduire 
par la bride le cheval du pape, a montré par des textes, sans doute 
apocryphes, que des images de Constantin strator du pape Syl- 
vestre, analogues à celles de l’adventus d’un empereur, ont pu 
exister et servir de justification aux prétentions pontificales. 


Le 10 janvier 1970. — Mie Suzy DUFRENNE a présenté trois 
psautiers slaves (dont le psautier serbe Tomic) [1356-1366] en les 
comparant entre eux pour essayer d’en définir les modèles byzan- 

uns. 

Le 17 janvier. — M. Rainer STICHEL a repris l’étude de deux 
miniatures des mêmes manuscrits, représentant saint Sisoes 
pleurant la mort d’un jeune homme, où apparaît au xIv® siècle 
un étrange sentiment de la mort, qui a des références grecques 
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et occidentales et traduit une profonde évolution de la religiosité 
byzantine. 

Le 31 janvier. — Mie Grazia BIANCHI a fait connaître des fresques 
romanes qu’elle vient de découvrir, en 1969, dans l’église de 
San Vincenzo à Piomba, au Nord de Novarre (Lombardie), et 
qu’elle place dans le dernier quart du xI° siècle. Elle les a situées 
dans le mouvement artistique de la région, qu’elle connaît bien 
grâce à ses travaux sur les fresques d’Oleggio. H y a d’intéressants 
fragments d’un Jugement dernier. 

Le 7 février. — La séance est consacrée à une discussion sur les 
origines et l’évolution d’une forme de rinceaux, attestée à Piomba, 
se détachant en clair sur fond sombre. M. Claude LEPAGE y recon- 
naît, dès Baouit au moins, une transcription de motifs en relief. 
M. Souren MELIKIAN présente des réserves. 

Le 14 février. — M. Yves CHRISTE s’est interrogé sur les origines 
romaines de l’iconographie de la « Crucifixion » dans les ampoules 
de Terre-Sainte. I en a dégagé un schéma triomphal, qui se retrouve 
par aïlleurs sur de très nombreux objets contemporains, et dont 
les antécédents sont visibles sur des cuirasses romaines, l'arc 
d'Orange et le camée de Vienne. 

Le 21 février. — MmeT, VELMANS présente un manuscrit inédit 
de la Bibliothèque nationale. C’est un psautier latin, fonds Smith 
n° 21, dont l'illustration, sans rapport avec le texte, présente 
les douze grandes fêtes du cycle byzantin. Elle est bien entendu 
marquée par de fortes influences byzantines qu’on retrouve 
souvent dans certaines œuvres italiennes au xIv® siècle. 

Le 28 février. — M. Claude LEPAGE étudie les images d'Alexandre 
le Grand qui figurent sur les monnaies et les médailles d'Alexandre 
Sévère. I s’agit d’images consulaires, où on abandonne la repré- 
sentation classique de profil pour revenir aux anciennes images 
frontales du quadrige, adoptées jadis pour l’ascension d’Alexandre. 
La frontalité en accroît le caractère triomphal. 

7 mars. — Mlle Irina ANDREESCU, par des recherches dans les 
archives et dans les gravures anciennes, peut compléter le décor 
de l’abside de la basilique de Torcello. [1 y avait au-dessus de 
l'arc un médaïllon du Christ porté par deux anges — dont on 
remarque des restes en place, alors qu’une tête est conservée au 
Musée. 

21 mars. — Mme Tunierry présente l’église 2 de Toqalé, en 
Cappadoce, qu’elle situe, par comparaison avec une église datée, 
à l’époque de Nicéphore Phocas (063-969). Au lieu de continuer 
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l’art du Haut Moyen Age, on y trouve une recherche des anciennes 
traditions hellénistiques : c’est un aspect local de la renaissance 
macédonienne. 

41 avril. — Mile Denise JouRDAN montre, sur un manuscrit copié 
à Constantinople avant 813, la présence, outre les signes de ponc- 
tuation, de points dont la place sur la ligne, au-dessus ou au-dessous 
de la ligne, et la combinaison paraissent correspondre à une nota- 
tion musicale. Le procédé est employé dès le 1712 siècle sur des 
manuscrits syriaques et s’est maintenu au moins jusqu’au 
XIII siècle. 

18 avril. — Par une série d’exemples, M. LEPAGE montre la 
place que peut tenir, dans l’histoire des motifs décoratifs, une 
étude de l’orfèvrerie. H présente une série de bracelets luxueux, 
romano-byzantins, datés du 1r1° au vi* siècle et suit le développe- 
ment des formes et l’évolution des motifs. 

25 avril. — M. Garipis, examinant des peintures grecques, 
macédoniennes et aussi roumaines de la fin du xv® siècle, les com- 
pare dans le détail à des monuments romans; il suit ainsi avec 
précision l'introduction de motifs occidentaux dans des schémas 
traditionnels. 

9 mai. — Mme Théodora Rocan présente brièvement la thèse 
de IIIe cycle qu’elle vient de soutenir. Parmi les nombreuses 
églises du Magne, dans le Sud du Péloponnèse, elle choisit d’en 
étudier deux, inédites, modestes certes, mais où on remarque 
la présence de motifs iconographiques rares, qui confèrent à cet 
art régional une originalité, et le distinguent de l’art byzantin 
officiel. 

16 mai. — M. PorPesco, qui participe à la restauration en cours 
des vitraux de Chartres et de la Sainte-Chapelle, expose la technique 
de ces travaux et insiste sur le rôle que doit jouer l'historien de 
l’art, à coté des verriers et des peintres, pour la reconnaissance 
des réparations antérieures et la recherche de l’intelligibilité de 
l’œuvre primitive. 

23 mai. — M. CarisTe étudie l’iconographie du portaïl de Beau- 
lieu, chef-d'œuvre original, où l’on distingue mieux qu’à Moissac 
les antécédents romains, paléochrétiens et carolingiens. Il s’agit 
d’un commentaire de la vision de Matthieu par l’image, parallèle 
à celui qu’on retrouve dans les textes contemporains. 

6 juin. — En l’absence du directeur d’études, Mme THiErRY a 
présenté le Jugement dernier et la Pentecôte de la chapelle Nord 
du pigeonnier de Gülli Dere. Le schéma de la Seconde Parousie 
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est comparable à celui du portail de Beaulieu; il apparaît que cette 
figuration a une origine paléochrétienne. 

Le R.P. WALTER a consacréson exposé aux diverses représentations 
du triomphe de l’empereur sur un ennemi à terre. 

13 juin. — M. Poresco, à partir du célèbre vitrail de Chartres, 
discute l’origine et le caractère de l’arbre de Jessé, antérieur à 
coup sûr au vitrail de Saint-Denis. [A distingue les représentations 
de l’arbre de vie de celles où apparaît d’une façon explicite une 
intention généalogique, le désir de montrer la légitimité de Jésus. 


H est intéressant de constater les orientations variées de ces 
recherches. I faut y voir la conséquence de l’origine des partici- 


pants — qui appartiennent à dix-neuf nationalités différentes — 
de leur formation de base — architectes, archéologues, historiens 
de l’art, théologiens — de l’étendue aussi de leur connaissance 


des langues et de leurs voyages. Ajoutons que plusieurs d’entre 
eux restent les élèves et les disciples d'André Grabar. Les exposés 
des anciens habituent chacun à reconnaître l'existence des pro- 
blèmes, la manière de les aborder, les contacts aussi entre des 
disciplines voisines. Les discussions qui suivent, parfois très 
animées, sont souvent fructueuses. En particulier les interventions 
de Me Durresne, de Mmes Trierry et VELMANS, de MM. WaL- 
TER, CHRISTE, MÉLIKIAN, DE MÉRINDOL et LEPAGE ont grandement 
contribué à leur efficacité. 


Auditeurs assidus : Mes ADAMIDÈS, ANDREESCU, ASTOIN, 
BEsrour, Biancai, Mmes Boupier, CHRISTE, M. CHRISTE, 
Mes DenraAux, DUFRENNE-EscHBACH, FRANCE-LANORE, M. Gari- 
pis, Mes GEorcrApOU, HaTzipakis, MM. KEFELIAN, LEPAGE, 
Mamuro, MELIKIAN, DE MÉRINDOL, MIRONNEAU, Mme Panayo- 
TOVA, Mes PERRIN, PRALONG, Mme Rocan, M. STIcHEL, 
Me Tuaierry, M. DE VALENCE, Mme VELMANSs, M. VIOLETTE, 
Mie VoûrTe, M. WALTER. 


Auditeurs fréquents : D' BARBIER, Miles CHELLE, DOUBLARD 
DU VIGNEAU, IKONOMAKI, JOURDAN, KAzUKo, Parissr, M. Poresco, 
M. VAN DEN BROEK. 
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CHRISTIANISME BYZANTIN ET SLAVE 


Directeur d’études : M. Jean GOUILLARD 


Le choix de nos deux thèmes de conférence répondait au propos 
d'éclairer l’exploitation divergente, au sein du christianisme byzan- 
tin, d’une conception typique du sacrement d'initiation : à savoir 
que le baptême n’a d'efficacité, et en définitive n’existe vraiment, 
qu’à partir du moment où la mutation qui le constitue est perçue 
par le sujet et où le baptême d’eau devient baptême dans l'Esprit. 
Cette conception, élaborée dès le 1v2-v® siècle, a marqué la spiri- 
tualité de Byzance au point d’être retenue par beaucoup comme 
l’un de ses traits caractéristiques. En fait, elle a revêtu, depuis les 
origines mêmes, des variantes — « Messaliens », Diadoque de 
Photicé — qui ont pesé sur toute son évolution et ont parfois 
plongé dans l’embarras le magistère ecclésiastique. 

Hantée par la variante « messalienne » et ses affinités supposées 
avec les sectes dualistes, du manichéisme au bogomilisme, 1a 
hiérarchie sévit, à diverses reprises, au xI° et au xtI° siècle, contre 
la faveur qu’elle rencontre dans les sphères monastiques. Cette 
réaction de l’Église a fait l’objet de notre seconde heure de cours. 
Nous en avons cherché les témoignages dans trois procès synodaux 
intentés, dans l’ordre chronologique, à la famille spirituelle d’Éleu- 
thère de Paphlagonie (vers 1030), à l’enthousiaste Théodore 


a 


Blachernitès, à la fin du xie siècle, et à Constantin Chrysomallos 
(en 1140). 

Malgré l’inégale objectivité des documents utilisés on a pu 
dégager plusieurs éléments communs certains : l’exigence d’une 
perception (aisthèsis) de la grâce baptismale ou de Fi présence 
de V’Esprit; l'émancipation des pratiques de l’Église, conquise 
par le spirituel; et brochant sur le tout, un ésotérisme évident. 
Les deux premiers documents dénotent l’irruption d’éléments 
 foncièrement hétérodoxes : recherche d’une sensation physique 
de la grâce; élaboration d’un rite d’appoint, grossièrement matériel 
(confession du pénitent, au milieu d’un cercle tracé sur le sol, 
en plein air, suivie d’une « insputation » dans la bouche du candi- 
dat qui détermine la descente de l’Esprit); pratiques d’abstinence 
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provisoires, garantissant, aux moindres frais, le « second baptême » 
à un plus grand nombre de fidèles. 

Si l'examen des textes les plus anciens nous a souvent arrêté 
par ses énigmes, le dossier de Chrysomallos nous a permis de 
frayer la voie à une interprétation nouvelle. Nous avons découvert, 
en effet, que les propositions condamnées du personnage (de même 
qu’un fragment inédit, et inoffensif, attribué au même personnage 
dans le Parisinus gr. 2087) reprennent, souvent littéralement, 
des propositions qu’on lit dans un groupe de Discours de Syméon 
le Nouveau Théologien, accessibles seulement dans la traduction 
latine de Pontanus (Patrol. gr., t. 120). Autrement dit, le synode 
de 1140 aurait, sans le vouloir, flétri un des maîtres de la mystique 
byzantine. Hlustration éloquente, dans l’hypothèse, du conflit 
latent entre la hiérarchie et le courant spirituel qui tend à dresser 
contre les dépositaires institutionnels de la catéchèse une classe 
de théodidactes et de charismatiques. Mais l'affaire n’est peut-être 
pas si simple. En réalité, c’est la question de l’authenticité de 
certains Discours de Syméon qui se trouve posée. N’appartien- 
draient-ils pas à Chrysomallos ? C’est ce que nous n’avons pu 
encore tirer au clair, notre « découverte » datant du dernier cours. 
Ajoutons qu’après ce nouvel examen des extraits de Chrysomallos, 
nous répugnons de plus en plus à y trouver un témoignage sur le 
déroulement de l'initiation bogomile, comme on le voudrait. 

Pour faire pendant à l’examen de ces frictions entre les tenants 
de la grâce consciente et les défenseurs des exigences de la vie 
ecclésiale, on a consacré l’autre conférence (première heure) à 
la Vie en Christ de Nicolas Cabasilas (+ ca. 1400), dont l'intérêt 
est de concilier les deux perspectives. 

Dans l’ésotérisme qui guettait l’école dénommée parfois « esthé- 
tique » (de aisthèsis), Cabasilas perce deux fenêtres. Il restitue au 
cycle de l'initiation sacramentelle — baptême, chrismation et 
communion — une importance que ses devanciers inclinaient à 
sous-entendre. D’autre part, il récuse tout lien de nécessité entre 
conscience (ou sentiment) de la grâce et condition monastique 
ou assimilée. L’aisthèsis est accessible à tout initié, pour la raison 
que, conférée comme faculté par une initiation commune, indé- 
pendante des états de vie, son exercice, son passage à l'acte, obéit 
aux lois de l'éthique naturelle définie par les aristotéliciens. 

Dans l’ouvrage copieux qu’est la Wie en Christ, la « perception 
de la grâce » ou « du rayon divin » est plus souvent impliquée que 
mentionnée. D’où la nécessité où l’on s’est trouvé d’embrasser 
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de larges tranches de texte pour en extraire une vue approxima- 
tive. Cet examen nous a imposé quelques constatations plus ou 
moins provisoires. 

Pour la terminologie, Cabasilas donne la préférence aux termes 
d’aisthèsis et de peira. On remarquera que, contrairement à ses 
plus anciens devanciers, Diadoque de Photicé ou Jean Climaque, 
il ne précise jamais le siège de la faculté — intellect ou cœur —; 
il parle toujours d’aisthèsis absolument. D'autre part, peira 
revêt chez lui un sens technique beaucoup plus rare aux siècles 
précédents. 

Que l’aisthèsis soit une véritable connaissance, cela ne fait pas 
de doute et ressort déjà de l’argumentation imaginée par l’auteur 
pour en démontrer l'existence. Prenant exemple des mimes qui 
passent instantanément de la parodie du baptême à la conversion 
et au martyre, il raisonne à peu près ainsi : l'intensité de l’amour 
est proportionné à celle de la perception de l’objet aimé; or, l’amour 
montré par ces mimes dépasse les capacités de la nature humaine; 
cet amour implique donc nécessairement une prise de connaissance 
de cet objet supérieure aux capacités naturelles de l'esprit. 

Quant à percer le processus noétique de cette appréhension, 
c’est impossible. On ne peut que la suggérer, d’autant que son 
objet n’est pas interprétable dans le langage. On sait qu’elle se 
caractérise par son « immédiateté », son intériorité absolue par 
opposition à la connaissance d’enseignement puisée dans la parole 
ou la lecture. Bref, c’est « une sorte d’expérience ». Cette nuance 
rapproche nettement Cabasilas de Thomas d'Aquin : quasi experi- 
mentalis. 

Si pour Cabasilas, en dernière analyse, l’aisthèsis se résume à 
une saisie de la présence du Christ, « plus intime à l’âme que celle-ci 
à elle-même », elle ne fait, dans son exercice, que transférer dans 
l’ordre de la grâce, le mécanisme de la béatitude tel qu’il est démon- 
tré dans l’Éthique à Nicomaque, avec, chez Cabasïlas, un accent 
volontariste très net. L’aisthèsis est ainsi inséparable de l’activité 
de la plus noble de nos facultés en rapport avec l’objet le plus 
noble concevable, avec ses corollaires d’amour, d’action et de 
délectation. Mais la nourriture de cette connaissance est ici Dieu, 
saisi dans le mystère de son Économie et dans les sacrements en 
particulier. 

Cette analyse de la Vie en Christ entendait surtout suggérer 
aux élèves des zones de recherche. Il est certain que les aspects 
évoqués ci-dessus restent à préciser. En outre, certains points 
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ont été à peine effleurés. On peut nommer : l'influence de la théolo- 
gie occidentale du xir® siècle sur Cabasilas; l’arrière-pensée 
apologétique possible de l’auteur, contemporain de la querelle 
sur l’expérience de la lumière divine (Grégoire Palamas); la ten- 
dance à substituer dans le couple traditionnel : sacrements, ascèse 
monastique, la méditation de l'Économie, à travers le mystère 
sacramentel et les Béatitudes, à l’ascèse. 


Nombre d'inscrits : 25. 
Élève titulaire : W. Wozsxa-Conus (IVe section). 


Auditeurs assidus : Miles M. Caron, A. Puizrppipou; MM. D. 
GEORGELLIS, A. GLAVINAS, B. GROLLIMUND, B. KARAGEORGOS, 
P. Kisxizas, M. KNiewasser, J. Munitiz, N. Passas, J. Para- 
MELLE, G. PopsKkaLskyY, Chr. SCHÜNBORN, A. SEGONDS, A. Zavirt- 
ZANAKIS. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D'ÉTUDES 


— « Pierre de Sicile, Précis sur les Pauliciens » (trad. française), 
dans Travaux et Mémoires du Centre d’Hist. et Civil. byzan- 
tines, t. IV, 1970, p. 6-66. 


— «Les formules d’abjuration (des Pauliciens) », 1bid., p. 185- 
207. 


— « Une source grecque inédite du Sinodik de Boril », cbid., 
p. 361-373. 


— Art. « Iconoclasme », dans Encyclopaedia universalis. 


— Comptes rendus dans la Revue d'Histoire ecclésiastique 
(Louvain). 
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PATRISTIQUE LATINE 


Directeur d’études : M. Prerre HADOT 
diplômé de la Section, docteur ès lettres 


La première heure a été consacrée à l’étude du XIIS livre des 
Confessions de saint Augustin. L’an dernier nous avions examiné 
la structure générale de l’ouvrage et plus spécialement l’exégèse 
de Gen. I, 1-2 qui y était proposée. Cette année, nous nous sommes 
attachés à la doctrine herméneutique qu’Augustin propose dans 
ces pages. On peut résumer cette doctrine de la manière suivante. 
Dans le cas d’un texte obscur, comme les premiers versets de la 
Genèse, l’exégète désirerait évidemment connaître l’intention de 
l’auteur sacré, sa voluntas, le sens qu’il a voulu donner à ses for- 
mules (cf. Conf., XII, 18, 27; XII, 23, 32; XII, 32, 43). I peut 
d’ailleurs supposer légitimement que cette voluntas auctoris est 
le sens le plus excellent que l’on puisse donner aux formules de 
l’Écriture (30, 41; 32, 43). Mais il ne peut jamais être assuré de 
l'avoir trouvé. Prétendre l'avoir découvert serait téméraire (25, 35); 
ce serait de l’orgueil (25, 34). C’est pourquoi ce n’est pas le rôle 
du livre des Confessions de dire qu’elle fut la voluntas de Moïse 
(30,41). En effet, on ne peut jamais connaître directement la pensée 
d’un autre, on ne peut que la croire (25, 35). La tâche de l’exégète 
n’est donc pas de savoir quel a été le sens voulu par Moïse, mais 
de savoir si l’on peut découvrir une vérité dans ce qu’il dit. Augus- 
tin distingue nettement la question de la voluntas et la question 
de la veritas : « 11 peut naître deux genres de désaccords, lorsque 
des messagers qui disent la vérité annoncent quelque chose par 
signes : le premier désaccord peut porter sur la vérité des contenus, 
le second sur l'intention du messager » (XII, 23, 32). La vérité 
contenue dans un énoncé est perçue directement et immédiate- 
ment par l’Intellect qui, en présence de la vérité, se trouve dans 
un état de certitude, d’évidence et d’illumination. La volonté 
de celui qui profère l’énoncé n’est pas perçue directement; c’est 
un objet de conjecture et de croyance, qui ne peut jamais être 
atteint avec certitude. Du moment que l’exégète découvre, dans 
un texte biblique, un sens vrai, c’est-à-dire conforme aux exigences 
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de la révélation, il peut considérer que, d’une certaine manière, 
il a découvert en même temps la voluntas auctoris. En effet, 
Moïse, et surtout l'Esprit qui parle par la bouche de celui-ci, ont 
voulu s’exprimer de telle manière qu’il y ait une multitude de sens 
vrais à découvrir dans les formules qu’ils ont choïsies (31, 42-45). 

Augustin a exprimé une doctrine analogue en d’autres endroits 
de son œuvre. On la retrouve tout d’abord dans le livre XIII (24, 
35 et suiv.) des Confessions, dans lequel les « productions des 
eaux» dont parle la Genèse, symbolisent le foisonnement des 
signes sensibles et des énoncés qui peuvent traduire une seule 
notion intelligible et les « productions des hommes » symbolisent, 
de leur côté, la multiplicité des sens vrais que l’intelligence peut 
découvrir dans un seul énoncé, dans un seul signe sensible. Quelques 
textes postérieurs aux Confessions précisent la pensée d’Augustin 
(De genes. al litt., I, 18, 37; De civ. dei, XI, 19 et XI, 32: De 
doctr. christ., III, 27, 38). Ces textes insistent plus que les Con- 
fessions sur la nécessité de chercher avant tout le sens voulu par 
l’auteur sacré. Dans le cas où l’on n’y parviendrait pas, Augustin 
considère que l’on peut légitimement chercher à découvrir un 
sens vrai, c’est-à-dire conforme aux vérités fondamentales révélées 
par Dieu, car l’auteur sacré a peut-être prévu lui-même ce sens 
que nous voulons entendre dans ses formules. 

Cette doctrine d’Augustin est l’aboutissement d’une longue 
réflexion, qui a pris son point de départ dans la discussion avec 
les manichéens. On trouve une première ébauche de la doctrine 
sur les rapports entre veritas et voluntas dans le De utilitate 
credendi, IV, 10, où est proposée une distinction entre les erreurs 
que l’on peut commettre sur la vérité d’un énoncé et les erreurs 
que l’on peut commettre sur l'intention de l’auteur de cet énoncé. 
Surtout, la doctrine d’Augustin s’enracine dans sa conception 
générale de la vérité. Originellement, il y avait relation immédiate 
entre l’âme et le Dieu-Vérité (De gen. contra Manich., IL, 5); 
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Dieu parlait directement à l’âme. Mais la chute de l’âme a rompu 
cette relation directe et a condamné l’âme à n’atteindre la vérité 
que par la médiation du signe sensible. Il reste toutefois dans l’âme 
des traces de lillumination originelle (notions innées, activité 
du jugement qui implique la participation à la lumière de la vérité). 
Ces traces ne peuvent être réveïllées en l’âme que par l’ilumination 
active qui est un don de la grâce divine. La lecture de l’Écriture 
peut être l’occasion d’entendre dans le fond de l’âme la parole 


intérieure prononcée par le Dieu-Vérité. La veritas correspond 


— 280 — 


donc à l’illumination, à l’évidence intellectuelle, à la certitude, qui 
est toujours une grâce divine. Grâce à l’illumination, les paroles 
de l’Écriture prennent leur sens. La voluntas auctoris, au contraire, 
ne peut pas être saisie directement; elle est d’ordre historique et 
non métaphysique, elle est objet d’opinion et non de certitude, 
elle ne peut qu'être conjecturée. Toute cette doctrine est déjà 
implicitement contenue dans le De magistro. I en résulte une 
certaine éthique herméneutique. Celui qui cherche la voluntas 
auctoris fait une conjecture individuelle; s’il affirme qu’il a raison, 
alors qu’il peut se tromper, il est un orgueïlleux. Au contraire, 
celui qui cherche la veritas ne peut se tromper, car la veritas 
provoque une évidence indiscutable. I1 ne peut s’enorgueillir 
d’avoir trouvé la vérité, car la vérité est commune à tous, elle 
nous fait pénétrer dans un univers intelligible dans lequel une 
seule et même lumière baigne tous les esprits. Deux modes de 
pensée s’opposent donc ici : la pensée historique, dans laquelle 
un individu prétend connaître la pensée d’un autre individu 
et revendique la propriété de sa découverte, et la pensée métaphy- 
sique, dans laquelle l'individu en accédant à la lumière de la vérité 
renonce à la propriété de sa découverte pour participer à la posses- 
sion commune et indivisible de la vérité : « Ils ne connaissent pas 
du tout la pensée de Moïse, mais ils aiment leur propre pensée, 
non parce qu’elle est vraie, mais parce que c’est leur pensée. Sinon, 
ils aimeraient également une pensée différente de la leur, du moment 
qu’elle soit vraie, comme j’aime ce qu'ils affirment, lorsqu'ils font 
une affirmation vraie, non parce que c’est leur affirmation, mais 
parce que c’est une affirmation vraie, et d’ailleurs ce n’est plus leur 
affirmation, puisqu'elle est vraie. Mais s’ils aiment cette affirmation 
parce qu’elle est vraie, dès lors, c’est à la fois leur affirmation et la 
mienne, parce que le vrai appartient en commun à tous les amants 
de la vérité» (XII, 25, 34). Ce texte, qui rappelle l’hymne du De 
libero arbitrio 11, 14, 37, consacré à l’universalité de la vérité, 
garde toujours, avouons-le en passant, son actualité! 

Au livre XII des Confessions, en critiquant les exégètes qui 
s’attachent avant tout à la recherche de la voluntas auctoris, 
. Augustin semble bien penser à des adversaires déterminés. On peut 
se demander si Augustin ne vise pas ici Jérôme. Les Confessions sont 
écrites pendant la période (394-403) durant laquelle Augustin et 
Jérôme sont brouillés. I est possible qu'Augustin considère que 
Jérôme, en voulant traduire sur le texte hébreu, ait la prétention 
de connaître la voluntas auctoris. Dans la lettre 56, 2 (du recueil 
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des Lettres de Jérôme), Augustin fait remarquer à Jérôme que s’il y 
a des obscurités dans l’Écriture, Jérôme peut se tromper, comme 
tout le monde et comme les traducteurs grecs, en voulant les inter- 
préter; que, si au contraire, des passages ont un sens clair, les 
traducteurs de la Septante n’ont pu se tromper en les interprétant. 
La discussion sur l’épître aux Galates qui oppose Jérôme et Augustin 
correspond également à une dissension sur les méthodes exégé- 
tiques : Jérôme propose une interprétation historique, Augustin, 
une interprétation métaphysique, c’est-à-dire qui considère avant 
tout les problèmes de vérité. 

Nous nous sommes eflorcés de replacer la doctrine herméneu- 
tique d’Augustin dans la tradition philosophique et chrétienne. 
Dans cette enquête, nous avons étudié tout d’abord le rôle de l’am- 
biguïté et de l’obscurité dans les compositions littéraires, et spécia- 
lement philosophiques, de l’Antiquité; nous avons ensuite examiné 
les règles exégétiques que la rhétorique traditionnelle prescrivait 
dans les discussions juridiques. Malgré une certaine analogie 
avec la problématique augustinienne, il faut reconnaître que l’on ne 
retrouve pas dans ces règles traditionnelles l'opposition entre 
veritas et voluntas. Cette opposition ne se retrouve pas non plus, 
à ma connaissance, chez les exégètes d’écrits philosophiques de la 
fin de l’Antiquité. Certains, notamment Porphyre, affirment bien 
la polysémie des textes poétiques et philosophiques, c’est-à-dire 
qu’ils en proposent, comme Augustin, des interprétations multiples, 
également vraies, mais ils ne traitent jamais le problème pour lui- 
même. Tout au plus, peut-on remarquer une tendance constante, 
dans la tradition philosophique, à opposer la curiosité historique 
à la recherche de la vérité. On peut déjà déceler cette attitude dans 
le Phèdre de Platon (275 b-c) : autrefois, on ne se souciait pas de 
savoir qui était celui qui parlait, on se souciait seulement de savoir s’il 
disait la vérité. On retrouve une réflexion analogue dans le Manuel 
d’Epictète, $ 49 : ce qui compte, ce n’est pas de faire l’important 
et l’orgueilleux parce que l’on a compris la pensée de Chrysippe, 
mais de mettre en pratique les vérités que l’on a découvertes (cf. 
également Dissert., II, 19, 21). Dans la tradition exégétique chré- 
tienne, le problème des rapports entre veritas et voluntas ne me 
semble pas avoir été traité ex professo avant Augustin. On constate 
chez divers exégètes, notamment chez Origène (et déjà chez Phïlon) 
l'habitude de donner plusieurs interprétations d’un même texte 
sacré, sans prétendre que l’une de ces interprétations soit plus 
vraie que l’autre ou plus vraie que celle des autres exégètes. Pam- 
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phile, dans son Apologie d’Origène (P. G., t. 17, 543-544), loue 
tout spécialement Origène pour cette pratique : «Il reconnaît 
que ses explications ne sont point infaillibles. Il scrute simplement 
l'Ecriture et en cherche le sens vrai, sans prétendre le saisir par- 
faitement dans toute sa pureté... Parfois il donne plusieurs interpré- 
tations d’un même texte, car il écrivait tout ce que lui suggérait 
sa recherche. Il savait bien que ses opinions n'étaient pas toutes 
également vraisemblables ou certaines, car il y a trop de mystères 
dans l’Ecriture. » On peut donc dire en conclusion qu’Augustin 
a dégagé de la tradition exégétique chrétienne, surtout origénienne, 
une théorie herméneutique, que l’on pouvait extraire de la pratique 
courante de l’exégèse. I1 a pu le faire d’autant mieux qu’il était 
en possession d’une doctrine très ferme et très structurée concer- 
nant l’opposition entre l’ordre de la vérité métaphysique et l’ordre 
de la conjecture historique. L’herméneutique d’Augustin est insé- 
parable de sa doctrine de l’ilumination. 

Cette herméneutique rejoint d’aïlleurs certaines conceptions 
contemporaines de l’exégèse (cf. W. Babilas, Tradition und Inter- 
pretation, Munich, 1961, p. 37 et suiv.) qui cherchent à saisir au- 
delà de la voluntas auctoris, invérifiable, la signification, vérifiable, 
de l’œuvre, dans toute sa valeur. Ce texte d’A. Gide, dans Paludes, 
laissera voir assez bien toute la portée de cette herméneutique : 
« Avant d’expliquer aux autres mon livre, j'attends que d’autres me 
l’expliquent. Vouloir l'expliquer d’abord, c’est en restreindre 
aussitôt le sens; car si nous savons ce que nous voulions dire, nous 
ne savons pas si nous ne disions que cela. On dit toujours plus que 
«cela». Et ce qui surtout m’y intéresse, c’est ce que j’y ai mis sans 
le savoir — cette part d’inconscient que je voudrais appeler la part 
de Dieu. — Un livre est toujours une collaboration et tant plus le 
livre vaut-il que plus la part du scribe y est petite, que plus l’accueïl 
de Dieu sera grand. — Attendons de partout la révélation des 
choses; du public, la révélation de nos œuvres. » 

La seconde heure a été consacrée à l’expérience mystique de 
Plotin. Nous avons en effet l’intention d’entreprendre une étude 
d’ensemble sur les textes plotiniens que, selon la terminologie 
. moderne, on peut qualifier de « mystiques ». Quelques principes 
méthodologiques ont été définis au début de cette enquête. Tout 
d’abord, on entendra par « mystique » ( à la suite du Vocabulaire 
philosophique de Lalande) l'expérience « d’une union intime et 
directe de l'esprit humain au principe fondamental de l’être, union 
constituant à la fois un mode d’existence et un mode de connais- 
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sance étrangers et supérieurs à l’existence et à la connaissance 
normales ». Cette définition nous permettra de distinguer la 
spécificité de l’expérience mystique par rapport à des expériences 
d’un genre différent. En second lieu, on s’efforcera de prendre 
conscience des lois et nécessités propres à l'expression littéraire 
de l’expérience mystique. Le genre littéraire, le vocabulaire et les 
images traditionnels, les besoins de classification et de clarifica- 
tion devront être examinés soigneusement. Les textes plotiniens 
seront utilisés comme exemple privilégié permettant d'étudier le 
phénomène de l'expression mystique. En troisième lieu, les textes 
plotiniens seront étudiés dans l’ordre chronologique, qui nous est 
connu grâce aux indications données par Porphyre dans sa Wie 
de Plotin. 

Avant d'aborder les textes de Plotin lui-même, nous avons exa- 
miné, en guise d'introduction, les quelques lignes dans lesquelles 
Porphyre fait allusion aux expériences « mystiques » de Plotin 
(Vita Plotini, 23,7-18), en commentant l’oracle d’Apollon qui avait 
répondu à la question d’Amélius concernant l’endroit où était 
allée l’âme de Plotin : « Maintes fois, du séjour des bienheureux. 
t’apparut le but, comme tout près de toi » (22, 34). Voici le texte 
de Porphyre : « Ainsi, à cet homme divin, s’élevant souvent lui- 
même grâce aux notions innées, selon les voies enseignées par 
Platon dans le Banquet, vers le Dieu premier et transcendant, ce 
Dieu apparut, qui n’a ni forme ni figure, qui est établi au-delà 
de l’intellect, au-delà de tout intelligible. Avec ce Dieu, moi-même, 
Porphyre, je déclare avoir eu commerce et union, une seule fois, 
alors que je suis maintenant dans ma soixante-huitième année. 
Ainsi à Plotin « apparut le but comme tout près de lui » : le terme 
et le but pour lui c’était l’union et le contact avec le Dieu qui est 
au-dessus de tout. I atteignit quatre fois ce but, pendant que je fus 
avec lui, en un acte ineffable, et pas seulement en puissance. » 


Ce texte comporte un certain nombre de points caractéris- 
tiques : 


19 L’union avec le Dieu transcendant est atteinte, nous dit 
Porphyre, « selon les voies enseignées par Platon dans le Banquet ». 
Nous avons vu, à cette occasion, comment le discours de Diotima, 
dans le Banquet, était interprété comme la description d’une mé- 
thode d’élévation vers Dieu, chez Maxime de Tyr (Dissertation 
XXVII, 8 dans la numérotation de Dübner) et surtout chez Albi- 
nus (Didaskalikos, p. 165, 24 et suiv., Hermann). A cette occasion, 
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nous avons analysé le Banquet de Platon et relu le discours de 
Diotima. Nous avons essayé de définir de la manière suivante 
la signification de ce dialogue dans l’histoire de la pensée occiden- 
tale. C’est l'affirmation de la possibilité d’une perception ou d’une 
intuition de «l’Intelligible » si intense qu’elle puisse produire 
une passion encore plus bouleversante que la passion pour les 
choses sensibles. Dans cette perspective, la passion sensible reçoit 
une valeur positive : elle est non seulement un terme de comparai- 
son, mais un point de départ. C’est donc l'introduction d’un irra- 
tionnel au sommet de l’ascension philosophique. Une description- 
type de l'émotion amoureuse est ici élaborée, qui influera cons- 
tamment sur la psychologie des mystiques futurs. Le vocabu- 
laire propre aux religions à mystères sera lié désormais à l’expres- 
sion de l’expérience mystique. 


29 Porphyre parle d’une union avec le Dieu transcendant, celui 
qui est « au-dessus de tous les autres dieux ». Porphyre situe les 
expériences unitives de Plotin dans un cadre général qui corres- 
pond à une certaine conception de la philosophie : le philosophe 
est le prêtre du Dieu suprême (De abstinentia, I, 57; II, 49; II, 53 
où apparaît la figure de Minos, compagnon de Zeus que l’on retrouve 
chez Plotin, er Enn., VI, 9, 7, 33); ceci suppose la prééminence de la 
philosophie par rapport aux religions et aux rites qui se rapportent 
à des dieux particuliers. Nous avons développé cet aspect de la 
conception porphyrienne de la philosophie. En ce qui concerne 
Plotin lui-même, on peut remarquer une certaine tendance à évi- 
ter l’emploi du mot « Dieu » pour désigner l’objet de l’expérience 
unitive. Toutefois certains textes emploient indiscutablement le 
mot «Dieu» à propos de l’Un (cf. J.M. Rist, Theos and the One 
in Some Textes of Plotinus, dans Mediaeval Studies, t. 24, 1962, 
p. 169-180). Il n’y a donc pas chez lui une élimination systématique 
de cette dénomination. En tout cas, par rapport à Plotin, Por- 
phyre introduit une systématisation du vocabulaire en opposant 
le Dieu transcendant objet de l’expérience unitive aux dieux parti- 
culiers. 


30 Porphyre présente les expériences mystiques de Plotin 
comme des événements relativement rares, que l’on peut compter. 
Si l’on peut les compter, c’est qu’on peut les identifier et les carac- 
tériser. Ceci est très important. Cela signifie que Porphyre ne nous 
parle pas ici d’un état continuel d’union à Dieu (qui pourrait 
correspondre à l’exercice habituel de la réflexion philosophique), 
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mais qu'il s’agit bien ici d’expériences très caractéristiques, que 
l’on pouvait reconnaître à certains critères d’authenticité. Le pro- 
blème que nous nous poserons tout au long de cette étude sera 
de savoir si certains passages des Ennéades de Plotin font allusion 
à ces expériences précises. 


49 T1 semble bien que Porphyre en écrivant les lignes de la 
Vita Plotini que nous avons étudiées a pensé au début du traité 
VIII de la IVe Ennéade, un des rares textes où Plotin parle à la 
première personne. On retrouve de part et d’autre les expressions 
ToAÂGXLG, ÜmÈp nav Tù vonTrov idpuuévoc, évépyetæ. Nous avons 
étudié cette année ce texte de Plotin ainsi qu’il apparaîtra dans 
la suite du présent exposé. 

La plus grande partie de l’année a été consacrée à la traduction 
complète et au commentaire du premier traité de Plotin, dans 
l’ordre chronologique (— Enn., 1, 6). Ce traité mérite d’autant 
plus de retenir l’attention qu’il a exercé une influence considérable 
sur les expressions mystiques des Pères de l’Église (Ambroise, 
Grégoire de Nysse, Augustin) et sur la tradition néoplatonicienne 
en Occident (on en retrouve la trace chez Goethe, Einleitung zur 
Farbenlehre : « Wär’ nicht das Auge sonnenhaft Wie kônnten 
wir das Licht erblicken! Lebt’ nicht in uns des Gottes eigne Kraft, 
Wie kônnt’uns Gôttliches entzücken? »). Pour résumer le résultat 
de l’enquête de cette année, on peut dire que ce traité de Plotin, 
à part quelques lignes sur lesquelles nous aurons à revenir, ne se 
rapporte pas à une expérience « mystique » déterminée, mais qu’il 
développe certains thèmes qui sont, en quelque sorte, à l’arrière- 
plan de l'expérience mystique. On peut reconnaître, à grands 
traits, dans ce traité, le plan suivant. Plotin commence par énu- 
mérer (à la suite du Banquet de Platon) les différentes formes du 
Beau (chapitre I, lignes 1 à 7). Puis il pose une série de questions 
qui comportent cette question fondamentale : « Est-ce la même 
beauté qui est présente dans les corps et dans les âmes ? » (I, 7- 
16). Un premier développement important est consacré à donner 
une réponse à la question : qu'est-ce que la beauté sensible (I, 16- 
III, 35). Plotin expose tout d’abord le sens de la question : qu’est-ce 
qui attire l’âme vers la beauté sensible? Le savoir serait posséder 
un marchepied pour s’élever vers les beautés non sensibles (I, 16- 
20). Une première réponse consisterait à dire que la beauté sensible 
a son fondement dans la symétrie et la proportion des parties. 
Mais c’est faux, car la symétrie suppose une composition et une 
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multiplicité de parties, or la beauté peut se trouver dans ce qui est 
simple (I, 20-54). Plotin propose alors sa propre réponse : la beauté 
consiste dans l’idée (II, 1-III, 36). L’âme reconnaît une ressemblance 
d’elle-même dans 1a beauté sensible (II, 1-10). Or cette ressemblance 
est participation à l’Idée (II, 10-28). L’âme reconnaît l’idée exté- 
riorisée dans les belles formes en la comparant avec l’idée intérieure 
(II, 1-36). Une seconde partie (IV, 1- VI,32) définit cette fois ce 
qu’est la beauté non sensible. Elle constate tout d’abord le fait de 
l'existence d’une beauté non-sensible que manifeste l’amour qu’elle 
provoque (IV, 1-22). Comment expliquer que la beauté non-sen- 
sible puisse attirer l’âme et provoquer son amour ? On y parviendra 
en découvrant que la laideur, contraire de la beauté, provient de 
l'addition d’éléments étrangers à l’essence pure; cela signifie 
que la beauté non-sensible consiste dans la pureté de l’essence : 
cela est vrai des vertus morales, qui sont des purifications; cela est 
vrai de l’Intellect qui est essence pure (IV, 22-VI, 14). On parvient 
ainsi à une hiérarchie des degrés de beauté non-sensible : on peut y 
distinguer l’âme elle-même, dans la mesure où elle est idée pure 
et raison, puis au-dessus d’elle l’Intellect qui est le Beau en soi, 
puisqu'il correspond au plan de l’Essence pure, enfin, au-dessus 
de l’Intellect, la source du Beau, c’est-à-dire la Beauté ou le Bien 
(VI, 14-32). Le traité se termine alors par une exhortation à remon- 
ter vers la source du Beau, c’est-à-dire vers le Bien (VII, 1 - IX, 44). 
C’est une exhortation à la vision (le Bien est seulement Bien tant 
qu’on ne l’a pas vu, mais il est Beau quand on le voit), qui cherche 
à faire comprendre que cette vision du Beau consiste dans une 
purification qui, en nous identifiant à la pure lumière, nous fait 
voir la lumière (VIII, 1-IX, 34). Les dernières lignes du traité 
reviennent sur le problème sous-jacent à toute cette réflexion : 
le Bien et le Beau sont-ils identiques? Si l’on parle d’une manière 
globale, en considérant sans distinction l’ensemble du monde 
intelligible, ils sont identiques; mais si l’on introduit des distinc- 
tions plus précises, le Bien est la source du Beau (IX, 34-44). 
Sous une forme scolaire, un vocabulaire platonicien très tradi- 
tionnel, ce traité présente une unité profonde qui correspond 
_aux intuitions fondamentales de Plotin, intuitions intimement 
liées à son expérience mystique. Beauté sensible et beauté intelli- 
gible consistent toutes deux dans la simplicité, dans la pureté 
de l’essence, parce que leur source dernière est la simplicité absolue 
du Bien. L’image qui sous-tend toute cette esthétique de la simpli- 
cité, c’est l’image de la lumière absolument pure et transparente 
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à elle-même, principe de toute beauté. Cette image de la lumière 
implique l’idée, déjà présente chez Platon (Timée 45 c et Répu- 
blique 508 b) que l’œiïl et la lumière sont congénères et qu’à la 
limite lumière et vision peuvent s'identifier. La vision de la Beauté 
pure consistera donc à devenir lumière pure. Tel est le sens de 
la métaphore de la sculpture qui sert à résumer la méthode requise 
pour atteindre la vision (IX, 13) : « Ne cesse de sculpter ta propre 
statue ». Cela ne signifie nullement la composition d’un personnage 
moral, mais, selon la définition antique de la sculpture (cf. K. Bo- 
rinski, Die Antike im Poetik und Kunsttheorie, t. I, Leipzig, 
1914, p. 169 et suiv.), une méthode de dépouillement et d’«abstrac- 
tion » (&paœtpeotc) qui enlève ce qui est étranger à l’essence de 
l’œuvre d’art et la fait apparaître hors de la matière où elle était 
cachée. Ainsi sera décrite par le Pseudo-Denys la connaissance 
mystique de Dieu (De myst. theol., 2) : on abandonne tout pour 
atteindre le Suressentiel, comme le sculpteur retranche dans le 
marbre tout le superflu qui s’opposait à la pure vision de la forme 
cachée. 

Cette métaphore de la sculpture nous aide également à voir la 
transformation de l’érotique platonicienne dans la perspective 
plotinienne. Chez Platon (Phèdre 252 d), c’est dans l’aimé que 
l’amant sculpte l’image sainte de la divinité elle-même. Chez 
Plotin, c’est en lui-même que le philosophe fait apparaître la 
statue de la divinité, la statue de la Sagesse sur son trône. Cette 
statue, à la limite, est d’ailleurs sans forme, elle est pure lumière 
(IX, 19), lumière qui n’est pas mesurée par une grandeur, qui n’est 
pas circonscrite par un contour, lumière absolument sans mesure, 
en tant qu’elle est plus grande que toute mesure et qu’elle trans- 
cende toute quantité (IX, 21 et suiv.). Je pense que l’on peut 
considérer ces lignes comme laissant entrevoir déjà une certaine 
expérience mystique. En effet, elles supposent que l’on devient 
soi-même cette lumière sans mesure et qu’en devenant cette lumière, 
on devient également pure vision. [1 y a là union réelle et directe 
avec le principe de l'être, conçu comme simplicité absolue et 
lumière pure. De telles expressions dépassent totalement la des- 
cription de la vision du Beau que l’on peut trouver à la fin du 
discours de Diotima dans le Banquet. La vision ici est plus que 
vision, puisqu'elle est identification avec la lumière sans mesure. 
La dialectique de l’amour platonicien est désormais intériorisée 
(c'est en soi-même que l’on découvre le Beau) et menée jusqu’à 
sa limite extrême (l’âme devient elle-même la source de la Beauté). 
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Après l'étude de ce premier traité de Plotin, nous avons examiné 
rapidement les traités 2 à 5 (— Enn. IV, 7; HE, 45'1V, 2:39) 
dans lesquels on ne trouve pas de développements proprement 
mystiques. Nous y avons reconnu néanmoins l'apparition d’un 
thème mystique fort important que Plotin lui-même dans le 
traité 6 (— IV, 8, 8, 1) considère comme un paradoxe hardi, celui 
de la présence continue de notre âme dans le monde intelligible, 
même après sa chute dans le corps : « S’il faut exprimer ce qui 
nous semble très clair, contre l’opinion commune, nous dirons : 
notre âme même n’est pas tout entière tombée; il y a toujours 
quelque chose d’elle qui demeure dans l’intelligible; mais si la 
partie qui se trouve dans le sensible prédomine.. elle ne nous 
permet pas d’avoir conscience des choses que contemple la partie 
de l’âme qui est en haut ». Cette doctrine est fondamentale chez 
Plotin; elle a les conséquences suivantes : tout d’abord, la partie 
de l’âme qui reste dans l’intelligible est impeccable et reste inviolée 
par les troubles de la partie sensible; en second lieu, la vie de 
l'esprit consiste à faire dominer la partie intelligible pour pouvoir 
prendre conscience de l’activité continuelle, mais la plupart du 
temps, inconsciente, qui s’exerce au sommet de nous-mêmes. 

C’est précisément une telle prise de conscience qui est décrite 
dans les premières lignes du traité 6 (= Enn., IV, 8, 1, 1 et suiv.) : 
« Souvent, m’éveillant de mon corps à moi-même, devenu extérieur 
à toutes les autres choses, mais intérieur à moi, voyant alors une 
beauté extraordinaire, ayant la certitude d’appartenir à la partie 
la meilleure de la réalité, exerçant l’activité propre à la vie la 
meilleure, étant devenu une même chose avec le divin, ayant été 
établi en lui, m’étant établi moi-même au-dessus de tout autre 
objet d’intellection, après ce repos dans le divin, retombant de 
l’intellection à la raison, je me demande comment il est possible 
qu’une fois déjà et maintenant encore je puisse ainsi descendre 
et comment mon âme a-t-elle pu se trouver à l’intérieur de mon 
corps, si elle est telle qu’elle m'est apparue en elle-même, bien 
qu’étant dans le corps ». 

Comme le traité 1 (— Enn., I, 6), ces quelques lignes ont une 
grande importance historique. Ambroise (De Isaac et anima, 
IV, 11) les a rapprochées du récit que Paul fait de son extase dans 
la deuxième Épître aux Corinthiens (12, 3). Parvenues au monde 
arabe, par l’intermédiaire de la « Théologie d’Aristote », ces mêmes 
lignes seront mises en relation, par les mystiques arabes, avec 
l’assomption céleste du Prophète, reproduite par l'expérience des 
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soufis (cf. H. Corbin, Histoire de la philosophie islamique, Paris, 
1964, p. 36). Elles constituent, il est vrai, une remarquable descrip- 
tion des sentiments fondamentaux du « mystique » : éveil, concen- 
tration à l’intérieur de soi, vision, certitude, activité divine, repos 
dans le divin, étonnement et sentiment d’étrangeté devant le monde 
sensible et l'existence corporelle. H ne faudrait pourtant pas penser 
que Plotin décrit ici une expérience d’union avec l’Un absolument 
simple. En fait, comme le dit le texte même, en s’éveillant hors 
du corps, en se concentrant à l’intérieur d’elle-même, l’âme de 
Plotin s’est située au niveau de l’Intellect (avant de retomber au 
niveau du raisonnement). Plus précisément, elle « a exercé l’acti- 
vité propre à la vie meilleure », c’est-à-dire une activité intellectuelle 
pure. On reconnaît ici un vocabulaire qui se situe dans la tradition 
du livre XII de la Métaphysique d’Aristote (XII, 1072 b 13-30) 
selon laquelle la vie intellectuelle divine réalise la plus haute 
perfection : « Dieu a toujours la joie que nous ne possédons qu’à 
certains moments ». L'expérience décrite ici par Plotin correspond 
à l’un de ces moments où l’intellect humain s’identifie en son acti- 
vité avec l’Intellect agent. Ph. Merlan (Monopsychism, Mysticism, 
Metaconsciousness : Problems of the Soul in the Neoaristo- 
telian and Neoplatonic Tradition, La Haye, 1963) a bien étudié 
ces aspects mystiques de la tradition aristotélicienne et son 
influence sur Plotin. On consultera également sur ce thème le compte 
rendu de conférence de M. Jean Jolivet dans l’Annuaire de la 
Section pour l’année 1969-1970. Dans cette perspective aristotéli- 
cienne, l’expression « au dessus de tout autre intelligible », signi- 
fierait que l’âme de Plotin, dépassant toute idée particulière, se 
hausse jusqu’à l’Intellect divin source de toute idée. Cette interpré- 
tation concorde d’ailleurs assez bien avec l’ensemble du traité; 
Plotin veut par cette introduction poser la question de la chute 
de l’âme : comment l’âme a-t-elle pu tomber du plan de l’intellec- 
tion au plan du discours et de l’expérience sensible ? I n’est pas 
sûr que Porphyre (Vita Plotini 23, 8-12) qui semble faire allusion 
à notre texte suppose une autre interprétation plus «transcendante ». 
En effet Porphyre se plaît à insister sur le caractère irreprésentable 
(« ni figure, ni forme ») de la réalité intelligible. Le Dieu aristoté- 
licien peut très bien être situé au-delà de tout intellect et intelli- 
gible particuliers. On peut donc penser, légitimement, me semble- 
t-il, que Plotin décrit, au début de ce traité 6 (— Enn., IV, 8) 
une expérience d’ordre proprement intellectuel (coïncidence 
avec la pensée pure) qui revêt par son intensité un caractère mys- 
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tique. Nous retrouvons ici une attitude évoquée dans le premier 
traité (— Enn., I, 6) : la perception globale de la réalité intelli- 
gible, sans distinction entre le Bien et le Beau, entre l’Un et l’Intel- 
lect. 

L'année prochaine nous continuerons cette enquête en nous 
attachant tout spécialement à l’étude du traité 9 (— Enn., VI, 9) 
et des traités 22-23 (— Enn., VI, 4-5). 


Nombres d'inscrits : 46. 


Élèves titulaires : Mmes J. Derrenne-CarLier, F. Levy-Scawas, 
P. VIGNALS-SAMES, MM. O. BRABANT, L. Brix, R. Grimm, K. Ioan- 
NIDES, Ph. MARNIQUET, J.-P. Ricarp, R. Rousset, G. SCHROEDER, 
A. SEconDs, E. VisiNAND, O. WERMELINGER, F. FERRIER. 


Auditeurs assidus : Mmes A..M. CHARTIER, M. DE PRUNES, 
P. Mixer, Miles M. Duracy, M.-G. GuÉRARD, M. TARTRAT, 
MM. J. BourFarTIGuE, P. CiFarELLI, R. GouLeT, M. HapJapy, 
Y. Hansen, M. Hurrier, H. LAcOMBE, G. LAIZEAU, P. LAURENS, 
J. LÉGER, L. MARTIN, G. MARTINETTO, R. NoUAILHAT, J. O’MEARA, 
B. Wasnie, Neuyen-TRri-Minx. 


PUBLICATIONS ET ACTIVITÉS DU DIRECTEUR D'ÉTUDES 


Zur Vorgeschichte des Begriffs «Existenz». YIIAPXEIN bei den 
Stoikern, dans Archiv für Begriffsgeschichte, t. XIII, 1969, p. 115- 
12%. 


Article Conversion, dans Encyclopaedia universalis, t. IL, p. 979- 
981. 


» 


Le directeur d’études a été invité à faire une conférence au 5° Con- 
grès de la Fédération internationale des Associations d’études 
classiques (1-6 septembre 1969). Sa communication a eu pour 
titre : « Forma essendi. Interprétation philologique et interpré- 
tation philosophique d’une formule de Boëèce ». 
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Conférence libre de M. Micuez AUBINEAU 
Maître de recherche au C.N.R.S. 


INITIATION AUX TECHNIQUES DE RECHERCHE 
DANS LE DOMAINE PATRISTIQUE 


C’est un fait d'expérience que beaucoup de choses sont sup- 
posées connues des étudiants, que personne ne leur enseigne et 
qu’ils doivent acquérir eux-mêmes au prix de bien des tâtonne- 
ments et des pertes de temps. De plus, ils optent souvent très tôt 
pour un des secteurs de la littérature patristique, ou latin ou grec, 
au risque de s’isoler dans leur champ de recherche, privés des 
moyens qui leur permettraient des incursions fructueuses dans 
les domaines voisins. Enfin ïüls négligent parfois de recourir à 
certaines sciences dites « auxiliaires », faute d’avoir été initiés 
à leurs techniques : il arrive ainsi que des historiens, curieux 
des doctrines théologiques ou des institutions ecclésiastiques, 
délaissent les sources épigraphiques ou papyrologiques, les docu- 
ments hagiographiques, les textes juridiques. Trop de cloisons 
isolent nos disciplines. Or tout chercheur est amené, quelque 
jour, à contrôler sur manuscrit une édition, à retracer l’histoire 
d’un mot grec ou latin, à suivre la destinée d’un verset biblique 
dans l’exégèse des Pères, à s’interroger sur la chronologie ou la 
géographie de l’Église ancienne. Pour aider les jeunes chercheurs, 
nous avons essayé, pendant l’heure hebdomadaire qui nous était 
départie, de les initier à quelques-unes de ces techniques, ou, 
plus modestement encore, de leur transmettre quelque chose 
d’une méthode de travail, qui a été acquise empiriquement au 
cours de longues années de recherche, et qui ne constitue pas 
d'ordinaire matière d’enseignement. 


Voici les principaux chapitres abordés cette année : 


1. Bibliographie des différentes disciplines intéressant la litté- 
rature patristique (bible des Pères, théologie, histoire, archéologie, 
iconographie, etc.). Plutôt que de leur offrir seulement une liste 
des ouvrages qu’ils devront consulter, nous avons mis entre les 
mains des auditeurs les encyclopédies et les dictionnaires : ainsi 
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ont-ils appris expérimentalement à se servir du Pauly-Wissowa, 
du Theologisches Würterbuch de Kittel, du Dictionnaire d’histoire 
et de géographie ecclésiastiques, du Dictionnaire de spiritualité, 
du Reallexion für Antike und Christentum. Pour les aider à 
retrouver leur bien dans les inventaires bibliographiques annuels, 
de Biblica par exemple, du Liturgisches Jahrbuch, de la Revue 
d'histoire ecclésiastique, de la Byzantinische Zeitschrift, de 
l'Année philologique de Marouzeau, on leur a fait déchiffrer 
la « grille » des classifications par matières, propre à ces diverses 
bibliographies. 

2. Présentation des collections de textes : soit latins (Patrologie 
de Migne, Supplément de Hamman, C.S.E.L. de Vienne, Corpus 
christianorum), soit grecs (Patrologie de Migne, G.C.S. de Berlin), 
soit orientaux (Patrologia orientalis de Graffin, C.S.C.O. de 
Louvain), avec quelques notions sur leur histoire, leurs caracté- 
ristiques, mais en visant surtout un but pratique : ainsi nous 
avons mis entre les mains de nos auditeurs plusieurs exemplaires 
du précieux instrument de travail qu’est la Clavis Patrum Lati- 
norum de Dom Dekkers, pour leur montrer comment s’orienter 
dans le champ immense de 1a littérature latine chrétienne ancienne 
en suivant ce guide éprouvé. 


3. Exercice de lecture d’un manuscrit grec, en associant l’audi- 
toire à l'édition et à la traduction d’un texte grec, inédit, d’Amphi- 
loque d’Iconium. 


4. Initiation à des études de vocabulaire latin et grec, dans 
les écrits des Pères : utilisation des divers dictionnaires, du Patristic 
Greek Lexicon de Lampe notamment; constitution de dossiers 
plus fournis en recourant aux lexiques d’auteurs, en glanant dans 
les éditions modernes pourvues d’« index verborum »; aperçu 
sur les dictionnaires anciens, grecs et latins (Onomasticon de 
Pollux, Lexicon d’'Hésychius d’Alexandrie, la Souda, le De compen- 
diosa doctrina de Nonius Marcellus, les Etymologiae d’Isidore 
de Séville, le Corpus Glossariorum latinorum édité par Goetz). 


5. Introduction à la lecture et à l’utilisation du Code théo- 
dosien, principalement du livre XVI, consacré aux questions 
religieuses. 


6. Présentation du genre littéraire hagiographique : esquisse 
sur l’œuvre des Bollandistes; utilisation des Acta Sanctorum et 
du Synaxaire de l’Église de Constantinople édité par H. Delehaye; 
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les répertoires et inventaires de textes hagiographiques grecs et 
latins (vg. Halkin, Bibliotheca Hagiographica Graeca); aperçus 
sur la critique historique en hagiographie. 


7. Lecture et commentaire de quelques inscriptions chrétiennes : 
inscriptions latines des Gaules publiées par E. Le Blant; inscrip- 
tions grecques (épitaphe d’Abercius; épitaphe d’Eugène, évêque 
de Laodicée en Phrygie; inscription de Pectorius d’Autun). On 
a essayé d’apprendre aux auditeurs comment s’orienter dans le 
dédale des divers corpus d'inscriptions. 

Bien d’autres questions pourraient être inscrites au programme 
— plusieurs le seront l’an prochain —, pour répondre aux désirs 
des auditeurs, vg. les Chaînes exégétiques ou dogmatiques; les 
premiers recueils de textes conciliaires; la littérature homiülétique 
ancienne; la géographie ecclésiastique, etc. à condition de s’en 
tenir au but très précis et très modeste de ces conférences : but 
pratique, d'initiation, de première orientation, pour aider de jeunes 
chercheurs à se tirer d’affaire en recourant aux meïlleurs instru- 
ments de travail — pour élargir leur horizon en leur montrant 
ce qu’ils peuvent et doivent attendre des disciplines voisines — 
pour les orienter éventuellement vers les spécialistes qui, à l’E.P.H.E. 
ou aïlleurs, traitent de façon approfondie de ces disciplines. 


Une dizaine d’auditeurs ont suivi ces conférences : MM. O. BRa- 
BANT, M. FRÉMAUX, pendant le premier semestre; de façon assidue, 
pendant l’année, MM. A. CHaARTIER, R. GOULET, G. SCHROEDER, 
À. Ph. SEcoNDSs, V. SERRALDA; Mlle P. VIGNALs-SAMES; MM. E. 
VisiNAND, O. WERMELINGER. 


Conférence libre de Mie LA BONNARDIÈRE, 
docteur ès lettres 


LE THÈME DE LA « TERRE » DANS LE PSAUTIER 
D'APRÈS LES « ENARRATIONES IN PSALMOS » DE SAINT AUGUSTIN 


En une série de huit conférences, nous avons tenté de mettre 
en relief quelques-uns des aspects principaux du thème de la 
«terre » dans le Psautier, tel qu’il est interprété par saint Augustin 
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dans ses commentaires des Psaumes. Ce thème est étudié ici à 
partir du Psautier dont faisait usage Augustin. Nous avons pu 
traiter successivement quatre aspects du thème de la terre. 


Dans une première étape qui correspond à trois cours, nous 
avons dégagé une signification ontologique du terme terra, suggérée 
par l’interprétation augustinienne du verset 4 du Psaume 1 
Non sic impii, non sic, sed tamquam pulvis quem proicit ventus 
a facie terrae. Ce verset, accompagné dans l’Enarratio in Psalmum 
1, 4, du florilège Ps. 15, 5a-6b; Ps. 36, 24; Mat. 5, 4, permet de 
donner à terra le sens de stabilitas in Deo : c’est là la situation 
de l’homme intérieur (II Cor. 4, 16) à qui sont promis l'héritage et 
la possession d’une terre invisible. Par contraste, la pulvis évoque 
les impies, caractérisés par la superbia. L’inconsistance à la fois 
de la pulvis et de la superbia est bien signifiée par l’image du vent 
qui arrache la poussière de la surface de la terre. Ainsi s’opposent 
terre et poussière, solidité et enflure, homme intérieur et impie 
orgueïlleux. Le Psaume 36 fournit particulièrement à Augustin 
l’occasion d’exprimer quelle terre l’homme intérieur recevra en 
héritage; il y a polyvalence du thème; l’Enarratio in Psalmum 36 
ouvre successivement les pistes de l’Église; de Jerusalem, visio 
pacis; de la terre des vivants dont il est dit : Spes mea es tu portio 
mea in terra viventium (Ps. 141, 6 b); de Dieu lui-même dont le 
Psaume chante : Dominus pars hereditatis meae et calicis mei 
(Ps. 15,5). Une perspective eschatologique prend ainsi corps peu 
à peu et absorbe les termes : héritage, royaume, terre des vivants. 
Mais il est à remarquer que la notion biblique « terre des promes- 
ses » n’intervient nulle part. 


Dans une seconde étape qui correspond elle aussi à trois confé- 
rences nous avons d’abord constaté que les versets psalmiques, 
renfermant le mot terra et le plus souvent cités par saint Augustin, 
sont justement ceux dont ïl fait le plus fréquent usage dans la 
controverse antidonatiste pour affirmer, vis-à-vis du particularisme 
de ses adversaires, que l'Église a reçu, dès l’Ancien Testament, 
promesse d’universalisme (dans l’ordre de fréquence : Ps. 2, 8; 
18, 5; 21, 28; 95, 1; 71, 8; 71, 11; 56, 6; 49, 1; 2,2; 60, 3). Après 
avoir analysé deux textes — l’un ancien, l’autre tardif : De agone 
christiano 28, 31, vers 396; Epistula 185, 1 (3) en 417, — consacrés 
à réfuter la prétention donatiste à la propriété exclusive de la 
véritable église, nous avons entrepris une étude approfondie du 
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florilège biblique, réuni par Augustin dans 1’Ad catholicos épist. 
contra donatistas 6, 11 à 12, 32. Cet ensemble de testimonia 
est destiné à établir où est l’Église. Remarquablement structuré 
en cinq parties — Genèse, Isaie, Psaumes, Évangile de Luc, 
Actes des Apôtres — ce florilège est l'arsenal scripturaire dans 
lequel Augustin puise désormais ses armes contre le donatisme. 
Or le terme clef qui fait l’unité de ce florilège est justement le mot 
terra. Deux exercices pratiques nous ont permis de constater 
l’usage permanent fait par Augustin de cette dialectique anti- 
donatiste sur l’universalisme de l’église : 1° analyse de l’Enarratio 
in Psalmum 147, 15 à 19, prêchée à Carthage avant 411; 20 analyse 
du Mandatum catholicorum episcoporum remis au Comte Mar- 
cellinus, à la fin mai 411 par les évêques catholiques de la Confé- 
rence contradictoire de Carthage (3-8 juin 411). 


Dans une troisième étape, nous avons cherché si le terme terra 
était pris, en certains cas, par Augustin dans un sens péjoratif. 
L’ambiguité de plusieurs expressions psalmiques pouvait ly 
conduire naturellement : rois de la terre; jugement de la terre; 
ébranlement de la terre; terre sans eau; pécheurs de la terre; etc. 
Dans l’impossibilité d’envisager, chacun pour lui-même, tous ces 
thèmes, nous avons choisi d'étudier comment, au cours des Enar- 
rationes in Psalmos, saint Augustin avait traité de la condamna- 
tion du serpent, inscrite au chapitre 3° de la Genèse : « Tu man- 
geras de la terre ». Une certaine valeur du mot terra, identifiant 
la terre et les pécheurs, permet d’expliquer figurativement les 
versets Gen. 3, 14 et 3, 19. Augustin est tributaire de toute une 


tradition patristique. 


Nous avons terminé l’étude du mot terra en consacrant une 
dernière conférence à l’aspect géographique du terme : comment 
Augustin et ses contemporains d'Afrique se représentaient-ils la 
terre habitée par les hommes? Nous avons cherché à saisir leurs 
réactions, à entrer dans leur univers mental quand le Psautier 
leur offrait des expressions telles que : orbis terrarum: insulae 
multae; fines terrae; meridies; fundata est terra; etc. Ainsi 
s’éclairent non seulement les données cosmographiques des 
hommes du 1v2-v® siècles, mais aussi la portée de leurs affirmations 
quand ils parlent d’extension et d’universalisme de l’Église. 

En conclusion, la signification de terra est pour Augustin posi- 
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tive; la stabilité, la solidité du roc sont des qualités qui permettent 
d'utiliser figurativement le thème de la terre pour traduire des 
enseignements ontologiques et ecclésiologiques; maïs lorsque la 
terre se dissout en poussière ou en boue, elle devient le symbole 
des impies destinés à devenir la nourriture du diable. 
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HISTOIRE DES THÉOLOGIES MÉDIÉVALES 


Directeurs d’études : M. Pauz VIGNAUX, M. RENÉ ROQUES 
M. Jean JOLIVET 


Conférence de M. Pauz VIGNAUX 
diplômé de la Section, agrégé de l’Université, président de la Section 


Le sujet de la première conférence était Jean de Ripa, les 
Questions sur le Prologue, lié à la parution du second volume 
de l'édition critique de la Lectura super Primum Sententiarum 
procurée par Mer Combes : les six Questions ainsi publiées 
achèvent la monumentale introduction au cours sententiaire en 
complétant les deux premières contenues dans le volume I; les 
deux dernières des huit Questions constituent la seconde et la 
troisième partie des Prologi Quaestiones, notablement plus 
brèves que la Prima Pars. C’est sur cette première partie et sa 
question III — plus des deux cinquièmes du texte publié dans le 
volume II — que l'explication a principalement porté. 


Les tâches suivantes ont été accomplies : 


situer cette Question dans l’ensemble circa Prologum, 
spécialement dans sa première partie de notitia theologica beati- 
fca; 

— analyser Ia division de la question, la structure et le sens de 
ses quatre articles, la suite d’une argumentation surabondante en 
dégageant un certain nombre de thèmes; 





_— relever les textes qui explicitent le point de vue théologique 
où se place la question sans perdre de vue le point de vue philo- 
sophique qui y demeure présent; 

_— en considérant les « autorités » invoquées et la tradition où 
se situe Jean de Ripa, faire apparaître le lien entre cette théologie 
techniquement métaphysique et une théologie de la vie spirituelle, 
de la connaissance mystique. 
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Une partie des résultats obtenus est présentée dans un article 
à paraître dans un volume de Mélanges offert au P. Balic. 

L’examen de la Question III une fois terminé, on a jeté un regard 
sur les Questions IV et V; ce qui a conduit à expliquer la plus 
grande partie de l’article 2 de la Question V où paraît le lien entre 
la notitia theologica beatifica identifiée à la notitia immensa 
et le rôle de cette même essence divine dans la connaissance de 1a 
trinité des personnes en Dieu même. 

En fin d’année, le séminaire a procédé à un premier examen 
d’une Question de la Lectura transcrite par M. Ruello : celle où, 
à la Distinction XXII, se demandant utrum divina essentia sit 
proprie nominabilis ab intellectu viatoris ? Jean de Ripa indique 
comment l’Infini est concevable privative per superexcessum; 
cette doctrine de la connaissance conceptuelle de Dieu apparaît 
cohérente avec les doctrines de la démonstration de son existence, 
de l’analogie de l’être, de la béatitude éternelle et de la connaissance 
mystique. 


La seconde conférence a été consacrée à une reprise de l’étude 
de la doctrine de Pierre d’Aïlly dans ses Questions sur les Sentences 
plusieurs fois abordées dans le passé. 

En premier lieu, le directeur d’études s’est attaché à l’explica- 
tion de la Question I qui, à propos du Prologue de Pierre Lom- 
bard, demande : Utrum possibile sit viatorem de veritatibus 
theologicis habere notitiam evidentem? Après une analyse de 
l’ensemble du texte, le principal effort a porté sur le rejet par 
Pierre d’Aïlly de l’enseignement de Grégoire de Rimini concer- 
nant le complexe significabile : enseignement sur l’objet de 1a 
science que l’on a étudié dans la Question I Circa Prologum du 
Docteur Augustin. 

Une seconde partie du séminaire a porté sur le Principium du 
cours biblique prononcé par Pierre d’Aïlly en 1373, sur les quatre 
Principia sententiaires (1375-1376) et sur les trois Questions 
constituant les actes officiels de la maîtrise : Mlle Barbet a conduit 
cette recherche et en a exposé les premiers résultats. Le thème 
commun des cinq Principia étant : Quenam doctrina hec nova? 
(Marc, 1, 27), c’est la loi même du Christ qui constitue l’objet de 
la réflexion. La partie polémique tient relativement plus de place 
dans les trois derniers Principia qu’en celui du premier Livre 
des Sentences : il faut répondre aux arguments des opposants 
dans leurs propres Principia. Ces opposants peuvent être identi- 
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fiés à partir de Principia de l’un d’eux, Pierre Gracilis, Ermite 
de saint-Augustin, qui les nomme (cf. D. Trapp, Augustinian 
Theology of the x1Vth century, « Augustiniana», juillet 1956, 
p- 267-268) : textes que l’on se propose de confronter avec ceux 
de Pierre d’Aïlly. La notion d’ecclesia Petri se retrouve dans les 
trois thèmes d’actes de maîtrise, ce qui attire l'attention sur la 
situation de l’Église en ce mois d'avril 1381 où l’auteur reçoit 
la maîtrise en théologie : c’est entre cette date et celle de son 
enseignement sententiaire (1375-1376) qu’en septembre 1378 l’élec- 
tion de Clément VII à Agnani après celle d'Urbain VI à Rome a 
ouvert le schisme d'Occident; Clément VII est revenu à Avignon; 
dans ce second article de sa Question des Vespéries Pierre d’Aïlly 
distingue l’Église Universelle et l’Église de Rome. Une étude 
plus poussée apparaît nécessaire pour éclaircir le rapport historique 
entre cette réflexion ecclésiastique et le thème des Principia ainsi 
que le sens du choix de ce thème. 


André Comges (1899-1969). 


Me André Combes a pu seulement donner, dans la première 
semaine de décembre 1969, la première des conférences prévues 
Pour l’étude de saint Thomas, recherches de méthodologie cri- 
tique; il décédait moins d’une semaine après. Atteint par l’âge 
de la retraite comme directeur de recherches au C.N.RS., ïl 
envisageait d’apporter à nos directions d’études d'histoire des 
théologies médiévales des conférences nourries de son exception- 
nelle érudition et de sa longue expérience où l'accent serait mis 
sur les questions de méthode. 

La série ainsi interrompue était la quinzième d’une suite de 
conférences libres commencée en 1956-1957 dont les annuaires 
de la Section ont rendu compte : par le rapport qu’elle suggérait 
entre évolution théologique et mouvement scientifique au XIV* siè- 
cle, la seconde série avait retenu l’attention du regretté Alexandre 
Koyré. En faisant participer les élèves de la Section au dévelop- 
pement de sa recherche et permettant au directeur d’études pour 
le x1ve siècle d’utiliser les textes dont il préparait l'édition, M8 Com- 
bes exprimait généreusement son attachement à notre Ecole et 
à la direction d’études à laquelle il avait demandé d’être rattaché, 
comme à son laboratoire, en tant que maître puis directeur de 
recherches. d 

li devait en effet à l’enseignement donné à la Section par Etienne 
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Gilson son orientation vers la recherche médiévale, éprouvée 
d’abord dans le mémoire sur Robert Ciboule, témoin du socra- 
tisme chrétien au xv° siècle, qui lui valut en 1932 le titre d’élève 
diplômé de la Section. Dans ces années de l’immédiat avant-guerre, 
en possession déjà d’une méthode scrupuleuse, le jeune chercheur 
s’engageait dans deux voies jalonnées d’imposantes publications 
que nous ne pouvons citer ici : l’analyse de l’évolution chez le 
chancelier Gerson de l’idée de théologie mystique, la mise à jour 
de l’œuvre puissante de Jean de Ripa; aux derniers jours de sa 
vie, M8 Combes corrigeait les dernières épreuves du second 
volume de son édition critique des monumentales Prologi Quaes- 
tiones de Jean de Ripa dans la Lectura super Primum Sententiarum; 
il a laissé d’autre part, prêt pour l’impression, un quatrième tome 
de son Essai sur la critique de Ruysbroek par Gerson. 

Cette œuvre d’éditeur et d’historien où paraissent également 
l’amplitude de l’érudition, la passion de la rigueur, le sens des 
connexions intellectuelles et du mouvement de l'esprit honore 
notre Section dont André Combes voulait porter la méthode 
au-delà de nos frontières, lorsque, devenu professeur à l’Université 
pontificale du Latran, il y faisait inviter pour des séries de confé- 
rences les directeurs d’études d’histoire des théologies médiévales. 
Sa sœur, exécuteur testamentaire, a eu la délicate pensée de faire 
don de son lecteur de manuscrits à notre nouveau Centre d’études 
des Religions du Livre, laboratoire associé au C.N.R.S. pour 
l'institution duquel notre ami disparu avait ardemment milité et 
dont il aurait été un des plus éminents collaborateurs. 


Ont participé aux discussions des séminaires : Mlles BarBer, 
CRISTIANI, MM. ASMUSSEN, BRIANCESCo, GANoOCZY, GOosENs, 
KALUZA, SERRALDA, TOCKARSKI, WEBER, YPMA. 


Nombre d'inscrits : 17. 


Le directeur d’études a donné en octobre 1969 à l’Institut 
d'Études médiévales de l’Université de Montréal une série de 
conférences sur Connaissance humaine et connaissance absolue 
dans la théologie de l’illumination de saint Bonaventure. N a 
présenté des communications au Congrès international saint 
Anselme (Bad Wimpffen, 13-16 septembre 1970) et au troisième 
congrès scotiste international (Vienne, 28 septembre-2 octobre 1970). 
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Conférence de M. RENÉ ROQUES 
diplômé de la section, docteur en théologie, docteur ès lettres 


La première conférence : Recherches sur l’influence du « corpus » 
dionysien, a porté essentiellement sur le problème des arts libéraux, 
leur conception et leur utilisation respectives par le pseudo-Denys 
et par Jean Scot. L'enquête a été centrée sur un passage de Hiérar- 
chie céleste IT (PG 3, 137 A-B) que Jean Scot a traduit et interprété, 
de manière abusive et à la faveur d’un contresens sans doute 
volontaire, comme une prise de position technique et une justifi- 
cation du rôle des arts dans l’intelligence et la « réduction » systé- 
matique de Écriture. La signification, les étapes et les principaux 
résultats de cette enquête ont fait l’objet de l’article liminaire de 
l'Annuaire 1969-1970 (p. 29-72). M. F. Ruello a apporté un pré- 
cieux complément à notre recherche en exposant l'interprétation 
du même passage de Denys par Robert Grossetête (x111® siècle) : 
de Caelesti hierarchia 2, Vatican Chigi A. V. 129, fol. 211", col. 2. 

Les leçons du dernier trimestre ont été consacrées à l’explication 
littérale de Hiérarchie céleste XIII où Denys présente Jsaïe, VI, 6-7 
selon les cadres hiérarchiques et les lois de rigoureuse médiation 
propres à son univers. L’une des auditrices doit suivre la fortune 
et les utilisations de ce chapitre chez les principaux commentateurs 
de Denys au Moyen Âge. 

Outre l'apport déjà signalé de M. Ruello, cette première confé- 
rence a bénéficié de plusieurs exposés de Mile J. Barbet, de MM. F. 
Ruello et S. Ypma sur quelques commentateurs dionysiens des 
XIIIe et xIve siècles. Débordant le courant dionysien, le R. P. 
M.-D. Chenu a donné, pour sa part, une série de conférences sur 
l’idée de nature aux xII® et XIIIe siècles. 


Dans la deuxième conférence : Jean Scot traducteur et commen- 
tateur, on a poursuivi l'étude de la traduction de Hiérarchie 
céleste II et du commentaire correspondant proposé par Exposi- 
tiones in ierarchiam caelestem II. Comme on l'avait fait l’année 
dernière pour le premier chapitre, on a relevé d’abord les singula- 
rités de traduction qui distinguent Jean Scot du premier traduc- 
teur latin de Denys, Hïlduin; on a pu souligner qu’ici encore ces 
singularités ne constituent pas inévitablement un progrès. En 
second lieu et à propos de chaque passage traduit et commenté, 
on s’est interrogé sur la signification et la portée de l'interprétation 
érigénienne. 
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Pour la traduction, on s’est arrêté, entre autres, aux formules 
et aux termes suivants : 

oxondv &r&ons iepapyias (Denys, Hiérarchie céleste, II, PG 
3, 136 D qui définit le but de la hiérarchie); Hïlduin, /nten- 
cionem omnis principalis principatus (G. Théry, Études diony- 
siennes, Il, Paris, 1937, p. 9, 9); Jean Scot, Speculationem omnis 
ierarchie (Expositiones II, PL 122, 143 C). Plus loin, J. S. traduit 
oxonéc par interpretatio et l'explique par speculatio, theoria, 
contemplatio et finis (Expositiones, LI, $ 4, dans H. Dondaine, 
AHDLMA, XVIII, 1950-51, p. 254); Exp., VII, PL 122, 178 B-C 
traduit par speculationem et explique par definitionem. Dans les 
autres traités, la traduction est variable : Hiérarchie ecclésiastique, I 
(titre) : speculatio (PL 122, 1071 A); IT : interpretatio (1074 B); 
IT : intentionem (1082 C; J.S. reprend le terme d’Hilduin); Noms 
divins, 1 (titre) : interpretatio (PL 122, 1113 A); IT : speculatio 
(1125 B; IV : intentio (1134 D), speculatio (1137 B, 1138 B), visio 
(1145 B); V : intentio (1147 A); VII et VIII : visio (1154 A, 
1158 A); VIIT : respectus (1159 C). 

&vayOvar di Tv rhaoudrov arAérnra (PG 3, 137 A; le ms. 
BN grec 437 que traduisent H. et J. S. porte : &rmAxotornte); 
H. : discere. per plasmata implasmacionem (9, 14); J.S. : ascen- 
dere per formas veritatem (144 B). 

Onpouopptav (137 A); H. : bestiformalitatem (9, 17); J.S. : 
bestialem imaginationem (144C : imaginatio est souvent syno- 
nyme chez J.S. de imago, forma, species). 

renvév TptxoÔn rrepopuiav (137 A); H. : volatilium capillosam 
plumascentiam (9, 18-10, 1); J.S. : volatilium tripertitam alarum 
commotionem (144 C; J. S. a pensé ici, à tort, aux six aïles que 
l'Écriture attribue aux séraphins : cf. Isaïe, vi, 2 que Denys 
commente, par ex., dans Hiér. eccl., IV, PG 3, 481 A-B). 

àreyv@c (137 A); H. : inartificiose (10, 6); J. S. : valde artif- 
cialiter (146 À : sur ce contresens, voir Annuaire 1969-70, 
p. 29-72). 

rats momrixais iepomAaotiars (137 A-B); H. : facturalibus 
sacris plasmis (10, 6); J.S. : factitiis sacris formationibus (146 A). 
__ Tüv doynuatiorov véwv (137 B); H. : enfiguralibus spiritibus 

(10, 7); J.S. : non figuratis intellectibus (146 A). 

Tov xa0° Quäc… vobv &vacxebauévn [ñ BeoAoyiæx] (137 B); H. : 
nostram.. mentem instruens [theologia] (10, 7-8); J.S. : [theologia] 
nostrum.. animum revelans [ou : relevans] (146 A). 

aneupavoboac… eixovoypaplac (137 B; le ms. BN grec 437 
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porte : lepoypæpiac); H. : liquefactos [sacros spiritus sermonibus] 
sacre scripture (10, 13-14; H. a mal compris le participe, en a fait 
un masculin et ne l’a pas rapporté à son vrai substantif); J.S. : 
inconvenientes… sacras descriptiones (147 A). 

Tac. Peocdéouv &rA6Tnotv (137 C); H. : divinis simplicitatibus 
(11, 3); J.S. : deiformibus simplicitatibus (148 C). J.S. est plus 
strict qu’H. dans la traduction de l’adjectif grec, de même que 
dans celle du participe qui va suivre, bien qu’il en fasse un passif, 
alors qu’H lui a gardé une forme active. 

[OsoAéyouc] reperiBévrac roavuoppias (137 C) ; H. : imponeremul- 
tiformitates (11, 3-4); J.S. : circumpositas multiformitates (148 C). 

&vayoytxwtepoy (137 C); H. : anagogius (11, 5); J.S. : subli- 
mius (148 C). Le comparatif d’'H. est plus proche du grec que 
celui de J. S., alors que d’ordinaire les thèmes anagogiques de 
Denys sont mieux saisis par J.S. 

TA: areupatvoboxs &vouorormmracs (137 C); H. : demonstratis 
insimilitudinibus (11, 6); J.S. : inconvenientes dissimilitudines 
(148 D). H. n’a pas compris le participe. 

dpviBetuc &yshapyius (137 C); H. : avialis archigregalitatis 
(11, 11); J. S. : volatili angelorum principatu (149 B; confusion 
&YEAN — &yyshoc : cf. Théry, o. c., p. 11, n. 5). 

TV &TUTETEVY où TÜTOL Kad TR GHAUATA TV ÉoYNUATIOTEV 
(140 A); H. : in figuralium [sans doute faut-il lire en un seul 
mot : infiguralium] figuras et habitus inhabitalium (12, 4-5); 
J. S. : informium forme et figure carentium figuris (150 C). 

&uécoc (140 A); H. : mediocriter (12, 6); J. S. : immediate 
(150 D). 

tv... drsppué@v Osaudrov (140 A); H. : inartificialia specta- 
cula (12, 8); J.S. : supernaturalium speculationum (151 À). 

Td ravreA@c dneouxdcs ai ameupatvoy (140 C); H. : in omni- 
bus penitus indecorosus et indemonstrabilis (13, 2-3); J.S. : in 
omnino inconsequens et indecorum (152 C). 

dprnynoato (140 D); H. : enarravit (14, 1) J.S. : subintroduxit 
(155 A). 

Thy ÔTepoborov adThs xat &vénTov xt &ppnrov éoproriav (141 A) ; 
H. : super essencialem ejus et inintelligibilem archanam indiff- 
nicionem (14, 3-4); J. S. : superessentialem ipsius et invisibilem 
et ineffabilem infinalitatem (155 A). H. est plus proche du grec. 

äropacers… xarapäoetc (141 A); H. : sentencie. professiones 
(14, 4-5); J.S. : depulsiones. intentiones (155 B). H. n’a pas 
saisi le sens technique des termes dionysiens, et il traduit 
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habituellement éropdoeic par sentencie. Pourtant, la traduction 
du premier chapitre de Théologie mystique rend de manière très 
satisfaisante les deux termes techniques de Denys qu’elle repro- 
duit en grec avant de les traduire : «xurapéoxerv, id est affrr- 
mare posiciones…, GTopXoxelv, id est negare……, et non posse 
&ropéoec, idest negacionibus (sic) contrapositas esse xarapt- 
oeotv, idest affirmaciones (sic)... » (Théry, o. c., p. 294, 12-16). 

&véyovor uännov ai éreupaivouoar Tv ôuororrev (141 À); 
H. : ducunt magis demonstraciones similitudinum (14, 10-11); 
J.S. : reducunt magis dissimiles similitudines (157B). H. n’a 
pas clairement perçu qu’il s’agit ici du rôle plus «anagogique » ou 
plus «réducteur » que Denys assigne à la symbolique dissemblable, 
et dont J. S., au contraire, a remarquablement saisi la portée. En 
revanche, les positions se renversent, un peu plus loin, pour la 
traduction de u&hnov &reupaiverv Soxodv (PG3, 145 À); H. : 
magis insimilem esse existimatam (18, 6-7); J. S. : magis signi- 
ficare visum est (168 B). 

Pas plus que le premier, le chapitre 11 de Hiérarchie céleste 
n’est pas immanquablement et à tout coup mieux traduit par 
Jean Scot que par Hilduin. Habituellement plus asservi aux termes 
de l’original et moins soucieux d’interprétation, Hilduin est par- 
fois plus heureux que Jean Scot, ainsi qu’il ressort de plusieurs 
exemples qui précèdent (&yehapylac, dreyv@c, tToty@ôn). En 
revanche et à moins que sa propre traduction ne soit déjà comman- 
dée par une position doctrinale personnelle (pour &reyvüc, par 
exemple), Jean Scot a mieux saisi le sens et la portée des termes 
techniques de Denys (ävayOfvar, &reupaivotouc &vououérntac, 
&uécoc, ÜTEppUAS, xuTaphoers, àropéoeus, par exemple). Aussi 
bien dans son commentaire que dans sa traduction, Jean Scot a 
parfaitement compris, et il a même prolongé dans sa propre ligne 
la doctrine de la symbolique dissemblable et de son excellence, 
qui constitue le thème essentiel de Hiérarchie céleste II. 

I développe avec plus d’insistance et de vigueur que Denys 
les oppositions jumelées entre théologie affirmative et théologie 
négative, d’une part, et, d’autre part, entre symbolisme ressem- 
blant et symbolisme dissemblable. A propos du symbolisme 
dissemblable, il formule en outre une doctrine du symbole «téra- 
tologique» que Denys avait à peine indiquée. Pour Jean Scot en 
effet, la force «anagogique» du symbole atteint sa plus grande 
intensité lorsque la représentation symbolisante correspond à une 
rupture essentielle à l’intérieur d’une nature, à des amputations, 
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à des mélanges, ou à des superfluités «monstrueuses » qui empêchent 
l'intelligence d’y reconnaître quelque nature que ce soit, et, en 
conséquence, de s’y complaire et de s’y fixer comme dans de 
vraies natures. Aux formes nettes et bien définies, simples et 
complètes, belles et pures (forma naturalis, pura, formosa, abso- 
luta, simplex, confusione carens), la théologie véritablement 
«anagogique » préférera les «formes déformées » au sens ontolo- 
gique du terme ( formae deformes), les formes très dissemblables, 
mélangées, confuses, caricaturales, monstrueuses (omnino abso- 
lutis naturalibusque formis contrarium...; naturalibus simplici- 
busque formis longe dissimiles, mixtae, confusae deformesque...; 
formarum confusio….; monstruose miscetur...; monstruosum et 
omnino humana natura alienum...; deformiter formari..; contra 
naturam.…; naturales abnegant formas...; confusis figuris seu in 
eodem genere superfluis.) [Exp. II, 152 B-157 B]. Cet ensemble 
de formules et les développements qui les accompagnent ont 
permis de compléter les suggestions proposées naguère dans les 
Mélanges M.-D. Chenu (— Bibliothèque thomiste XXXVII), 
Paris, 1967, p. 419-437. 

La symbolique que Jean Scot dégage ainsi du texte de Denys 
est déjà amorcée, bien que dans un autre ensemble doctrinal, 
avec d’autres symboles et en des termes partiellement différents, 
dans la théorie du double symbolisme de Jamblique, notamment 
dans le rôle qu’il y réserve à l’xicypornoylæ (turpiloquentia) 
voir De mysteriis, I, 11, par exemple, éd. Ep. DES PLaces, p. 59- 
62. Denys ne connaît pas le terme composé aioypooyix, mais il 
parle d’aioypà uoppouara et d’œioypàc eixévac (Hier. cél. II, 
140 B et 141 B). 


Rectificatif. — C’est par inadvertance que le compte rendu de 
conférence de Mlle E, O. Bellinotto a présenté Léon 1’Hébreu 
(Abravanel Judah) comme «un auteur juif devenu chrétien» 
(Annuaire 1969-70, p. 311, dernière ligne). On corrigera cette 
assertion d’après The Jewish Encyclopedia, vol. 7, p. 683 : «He 
never abandoned the faith of his forefathers» (suit une biblio- 
graphie sur ce point). 


Nombre d'inscrits : 21. 


Élèves diplômés : Mie J. BarBer; MM. F. Ruezco, E. WEBER, 
S. YPMA. 
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Élèves titulaires et auditeurs assidus : Mmes ou Miles E, BerLr- 
NOTTO, M. CRISTIANI, B. DE MOTTONI-FAES, A. QUERRIEN, M. SHAZE; 
MM. C. Asmussen, J.-M. AURIAULT, E. BRrANCESco, Y. CHRISTE, 
M. Foussarn, J.-M. GarRiGuEs, M. GuENEAU, H. MATSUBARA, 
À. Riou, G. SCHRADER, V. SERRALDA, K. Smirs. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— «Valde artificialiter » : le sens d’un contresens, dans Annuaire 
de l’École pratique des Hautes Études, V? Section : sciences 
religieuses, 1969-1970, tome LXXVII, p. 29-72. 


— Article Denys l’Aréopagite dans Encyclopédie catholique. 


— Article nécrologique : Le Père Martin Loup, dans Mato 
Grosso, sept. 1970, p. 9-14. 


— Membre du comité d'édition de Analecta Anselmiana 1, 
Francfort-sur-le-Main, 1969. 


Avec M. le président P. Vignaux, le directeur d’études a pris 
part, comme membre du comité scientifique, au Congrès inter- 
national anselmien (13-16 sept. 1970) de Bad Wimpfen (Allemagne 
Fédérale), qui avait pour thème : L'influence d’ Anselme de Cantor- 
béry au cours de l’histoire. 

Avec Miles J. Barbet, M. Cristiani, M. et Mme YŸ. Christe et 
M. F. Ruello, il a participé en outre au Colloque sur Jean Scot 
Érigène, organisé par le Professeur J. O’Meara à l’Université de 
Dublin (13-18 juillet 1970). Les sujets suivants ont été traités par 
la délégation de la direction d’études : La tradition du texte de la 
€ Hiérarchie céleste » dans les manuscrits des « Expositiones in 
ierarchiam coelestem » (J. Barbet); L'espace et le temps selon 
Jean Scot (M. Cristiani); « Iconologie des grands portails romans 
(Y. Christe) : Jean Scot traducteur (R. Roques). À la fin du Col- 
loque, le directeur d’études a été élu président de la Society for 
the Promotion of Eriugenian Studies, constituée sous le patronage 
de la Royal Irish Academy de Dublin. 


* 
* * 


Conférence libre de Me JEANNE BARBET 


Le P. H.-F. Dondaine (Le Corpus dionysien de l’Université 
de Paris au xir1e siècle, Rome 1953), après le P. G. Théry, a 
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ouvert la voie aux recherches sur le Denys latin médiéval. Désor- 
mais les grandes lignes du chemin suivi depuis la traduction 
d’'Hiülduin jusqu’au texte que pouvait consulter Albert le Grand 
sont connues. Dès lors, pour mesurer l’importance qu’a eue la 
pensée dionysienne au Moyen Âge, une étude détaillée sur les 
versions du Corpus et sur ses commentaires s’impose, mais il 
faudrait pouvoir disposer d’un matériel textuel qui manque encore 
presque complètement. L'édition critique des versions est encore 
à faire et le recours aux éditions anciennes (telles celles que Diony- 
siaca reproduit) est une source d'erreurs. La plupart des commen- 
taires sont inédits ou non critiques. 

Nous avons donné un bref aperçu : 1° des traductions (Hïduin, 
832; Jean Scot, 867, et les différents états de sa version jusqu’au 
xIIIe siècle; Jean Sarrazin, c. 1165; l’Extractio de Thomas Gallus, 
c. 1230; Robert Grossetête, 1240-1243; Ambroise Traversari, 
1436; Marsile Ficin, c. 1490-1492); 20 des commentaires (Jean 
Scot; Anastase le Bibliothécaire et ses sources grecques, c. 870; 
Hugues de Saint-Victor, av. 1141; Jean Sarrazin, c. 1140; Thomas 
Gallus, de 1226 à 1244; Robert Grossetête; Albert le Grand, de 
1246 à 1252; Thomas d'Aquin, probablement 1268; Pierre d’Espa- 
gne, c. 1270-1275; Pierre-Jean Olieu, c. 1290; François de Mey- 
ronnes, entre 1320 et 1325; Jean Gerson, av. 1429; Denys le 
Chartreux, av. 1471; Marsile Ficin). 

Nous avons remarqué au passage qu’un théologien latin comme 
Gérard de Csänad (f 1046) emprunte à une tradition grecque sa 
connaissance de la pensée dionysienne, et que Pierre Lombard 
ne cite Denys que deux fois, et indirectement, dans les Sentences 
(c. 1150), ceci en dépit de l’évolution constante du Corpus diony- 
sien latin au cours des x° et xI® siècles. 

Nous avons fait la place plus large à Thomas Gallus (f 1246) 
à un triple titre : traducteur (ou réputé tel), commentateur, utili- 
sateur systématique de Denys. Chanoine de Saint-Victor, il fonda 
en 1224 l’abbaye de Saint-André de Verceïl (Italie) [voir G. Théry, 
Thomas Gallus. Aperçu biographique, AHDLMA XII, 1939]. 
Quelques historiens de la pensée médiévale ont opéré des sondages 
dans son œuvre, mais on est loin de lui faire la place que lui méritent 
sa connaissance pénétrante de Denys, l’originalité de sa théologie 
mystique et l’ampleur de son information biblique. 

Son Extractio (1238) est le résultat d’un effort pour présenter 
en style ordinaire (stylo communi), à partir de la version de Jean 
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Sarrazin, et avec quelques explications propres à éclairer le sens 


20. 
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d’une pensée difficile, tout le Corpus dionysien. Elle est éditée 
avec les Commentaires de Denys le Chartreux, et en appendice 
à Dionysiaca. L’Explanatio (1241-1244), inédite, est un commen- 
taire résolument mystique de tout le Corpus, soutenu par de très 
abondantes citations scripturaires et dionysiennes. Le Commen- 
taire sur Isaïe VI (1218), [éd. G. Théry, La Vie spirituelle, 1936, 
p. [146]-[162] et les Commentaires sur le Cantique des Cantiques 
(1238 et 1243) [éd. J. Barbet, Paris 1967] sont l’application systé- 
matique d’un schème dionysien à des livres bibliques. Esquissée 
dans le Commentaire sur Isaïe, la structure hiérarchique de l’âme 
sainte est complètement développée dans les Commentaires sur 
le Cantique : Vâme de l’Époux et celle de l’Épouse étant hiérar- 
chiquement et ontologiquement structurées selon les neuf ordres 
célestes, les paroles de leur dialogue doivent être entendues selon 
les caractères propres à l’un ou l’autre de ces ordres (cf. Intro- 
duction à l'édition, p. 43-61). Une théologie mystique « pratique » 
fortement appuyée sur la pensée dionysienne est ainsi élaborée 
en regard de la théologie mystique « théorique » dont Thomas 
Gallus trouve l'expression dans le livre de la Théologie mystique 


de Denys [J. Barbet]. 


Conférence libre de M. M.-D. CHENU 


RECHERCHES SUR L’IDÉE DE NATURE AUX XII®-XIII® SIÈCLES 


Nous pourrions placer ces recherches sous le patronage 
d'A. Comte qui disait, en tête de son Cours de philosophie positive 
(22 leçon, p. 81) : « En considérant dans son ensemble le dévelop- 
pement effectif de l'esprit humain, on voit que les différentes 
sciences ont été dans le fait perfectionnées en même temps et 
. mutuellement; on voit même que les progrès des sciences et 
ceux des arts ont dépendu les uns des autres, par d'innombrables 
influences réciproques, et enfin que tous ont été étroitement liés 
au développement général de la société humaine ». Ainsi n’avons 
nous étudié les textes les plus significatifs des philosophes, des 
théologiens, des juristes, sur la nature, qu’après avoir reconstitué 
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les trames de la mentalité nouvelle peu à peu diffuse à partir du 
second tiers du xii® siècle, dans le domaine des arts plastiques et 
des arts littéraires, eux-mêmes solidaires d’une mutation socio- 
culturelle procédant de l’évolution du régime féodal vers l’éman- 
cipation des Communes et l’essor des corporations de métiers. 
À ce point, les sensibilités religieuses elles-mêmes et les expressions 
de la foi chrétienne furent profondément modifiées. L’un des 
dénominateurs communs de cette multiforme évolution des 
esprits et des mœurs fut l’éveil du sens de la nature. 

Concept très complexe, à mesure qu’on prend conscience de 
ses implications. Trois textes — d’Hugues de Saint-Victor, d’Alain 
de Lille, de Jean le Teutonique — condensent à point les éléments 
de cette densité idéologique. Les apports massifs de la littérature 
antique, de la philosophie grecque, du droit romain, dans ladite 
« renaissance du x1Ii® siècle », trouvent là leurs contextes et l’eff- 
cacité de leur impact, y compris dans le naturalisme moral et le 
naturalisme politique, à l’encontre des symbolismes mystiques et 
de l'emprise du merveilleux [M.-D. Chenul]. 
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Conférence de M. JEAN JOLIVET 


I. En achevant de lire la partie du commentaire de Simplicius 
consacrée à De anima, III, v, nous n’avons rien rencontré d’en- 
tièrement nouveau par rapport à ce que nous avaient appris nos 
lectures de l’an passé. On ne retient ici que les plus intéressantes 
parmi les précisions qu’apportent ces dernières pages. D’abord, ce 
qui concerne les niveaux et mouvements propres à l’âme ration- 
nelle; car c’est bien d’elle qu’il s’agit dans ce chapitre v : Sim- 
plicius l'explique en détaïl, refusant d’y voir une description de 
l’intellect au sens propre, que ce soit le participé ou l’imparticipé. 
Aristote vient de traiter du double «intellect» qui s’écarte de 
l’essence principale de l’âme et procède vers les vies et contem- 
plations secondes, qu’elles soient inachevées (c’est le cas de l’in- 
tellect patient) ou achevées (cas de l’intellect en habitus) : il parle 
maintenant de l’«intellect» qui existe selon l’acte essentiel et 
pense les formes qui résident dans l’essence même de l’âme 
(240, 2-13). La suite de ce texte implique par sa problématique, 
son vocabulaire, ses allusions, l’examen de deux caractéristiques 
attribuées à l’intellect dans le chapitre v d’Aristote : d’abord, la 
coïncidence en lui de l’essence et de l’acte (tr odotx dv évepyelæ, 
430 a 18; cette formule revient souvent dans ces pages, et joue un 
rôle important dans les analyses et descriptions de Simplicius; 
voir Annuaire de l'an dernier, p. 318); ensuite, la continuité en 
lui de la pensée (oùy ôTè uèv vost ôtè d’où vost, 430a 22); 
comment peut-on les comprendre, si l’on maintient qu’elles 
s'appliquent à l’âme humaine ? En fait, essence et acte se scindent 
dans l’inclination vers l'extérieur, et s’unifient dans le retour de 
l’âme à son essence supérieure : cette unité est propre à «l’essence 
intellectuelle qui est au-dessus de l'âme», # dmép duyhv vospà oùotx 
(240, 22-23); dans le cas de l’âme humaine elle tient à la parenté, 
à l’immédiation, qui unit le sommet de l’âme à cette essence intel- 
lectuelle, mais elle n’est qu’ «à titre second » (Seutépwc, 240, 26). 
Ainsi la continuité de la pensée est étrangère à cette âme : son 
essence reste bien la même, mais non son acte, et la seconde 
formule d’Aristote est là pour marquer une différence; et si l’on 
admet avec Jamblique que, dans son inclination vers les niveaux 
seconds, l'essence de l’âme ne reste pas la même, et devient 
médiatrice entre l’indivisible et le divisible, l’inengendré incor- 
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ruptible et l’engendré corruptible, il faut alors admettre néces- 
sairement qu’ «elle se fragmente, se détend, s’affaisse» : dans Île 
jeu de l’identité et de l’altérité, il y a 1à encore division de l’acte 
d’avec l’essence, au point que parfois l’âme ne pense pas. Mais 
l’unité se retrouve quand elle remonte à son essence; si elle se 
sépare complètement des «vies secondes», elle parvient à sa «per- 
fection suprême» (&xporärn rehstôtns, 241, 20); sinon, elle ne se 
parfait qu’à titre second (ëorr teAeta deurépwc, 241, 21-22). — De 
ces indications il faut en rapprocher d’autres qui concernent 
l’intellect de l’âme. I y a d’une part l’intellect en repos (6 uévov) 
et de l’autre l’intellect qui procède (6 æpoïwv), et celui-ci se divise 
à son tour en inachevé (&reAñc) et achevé (réAetoc); on sait déjà 
tout cela (voir Annuaire de l’an dernier, p. 322). Mais Simplicius 
ajoute ici que l’intellect en repos l’est entièrement (rœvreA@c), ou 
d’un certain point de vue (rx) (244, 37-39). Cette dichotomie est 
destinée à expliquer comment il peut y avoir identité et différence 
entre l’intellect de l’âme et l’intellect séparé participé (la question 
est posée en 244, 6-8 et 244, 39-41). On constate ici une fois de 
plus que l'imagination métaphysique néo-platonicienne multiplie 
les médiations, donc les distinctions, pour conceptualiser ce jeu 
du même et de l’autre entre les êtres et leur essence, qui lui est 
caractéristiqne. — Enfin, à l’autre bout, nous rencontrons cet 
intellect passif, dont Aristote nous dit qu’il est mortel (6 dë 
rabnrixdc vobc pÜxpréc, 430 a 24-25). Cela ne signifie pas pour 
Simplicius qu’il s’évanouisse dans le non-être (odx eis td uYôv 
Exotaotv, 247, 36) : c’est en réalité le recueïllement (ouvatpeotv, 
247, 36) de l'essence de l’âme remontée à son principe, une fois 
qu’elle s’est séparée. Notons enfin que le double mouvement de 
montée et de descente qui définit la destinée de l’âme se déploie 
dans des limites précises, de part et d’autre, pour ainsi dire, d’un 
point médian : c’est ainsi du moins qu’on peut interpréter une 
formule qui se lit en 246, 8-10 : ywptoeiox xa” 6oov xai 
&yxowplotos motè répuxe Cv, et d’ailleurs l’ensemble du contexte. 
L'âme ne s’identifie pas plus à son essence qu’elle ne se perd 
radicalement dans sa descente; elle dispose d’une marge de possi- 
bilités noétiques et ontologiques précisément mesurée, qui la 
maintient dans cet état intermédiaire dont il était question dès le 
prologue du commentaire (voir Annuaire de l’an dernier, p. 322). 

Ayant déjà rencontré souvent des éléments platoniciens dans 
ces pages, nous ne serons pas surpris d'y lire que les formes 
révélées par cet intellect qu’Aristote compare à la lumière (430 a 
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15) existaient déjà en puissance dans l’intellect patient : elles sont 
comparables aux couleurs qui ne sont pas encore illuminées, ôvra 
uèv &yvoora dE (243,5). Plus remarquable est le passage qui 
commence en 246, 18, où l’accord entre Platon et Aristote est 
inféré de ce que, selon ce dernier, l’intellect essentiel de l’âme est 
immortel et éternel (430 a 23). Simplicius le montre en décom- 
posant le mot «ÿroxivnrov, emprunté, comme on sait, au vocabu- 
laire platonicien : dans le Phèdre (245 c et suiv.). Platon fonde 
l’immortalité de l’âme sur le fait qu’elle est quelque chose d’ «au- 
tomoteur». Dans ce mot, «droxivntov, la première partie, «dro -, 
implique la stabilité, le caractère essentiel et actif de l’âme; la 
seconde, — xivnrov, son aspect passif, sa procession, le fait que 
son achèvement est un effet (reActoüuevov) et qu’elle est déter- 
minée (6puQôuevov). Or tout cela est aussi chez Aristote, puisqu'il 
distingue dans l’âme un intellect qui subit et un intellect qui agit. 
En outre ces éléments de doctrine se retrouvent dans le schème 
de la procession qui est un épanchement, l’autre aspect d’une 
activité : l’âme déborde de vies et d’essences secondes, et cela 
résulte de l’achèvement que se confère à soi-même 1’élément actif 
de l’âme. C’est une perfection qui ne reste pas en soi, et si cet 
élément est immortel, ce n’est pas pour la raison, négative, qu’il 
ne reçoit pas son contraire : c’est parce que, positivement, il fait 
jaillir les éléments seconds. — Ce dernier exemple confirme, 
d’une façon simplement plus frappante, ce que tout ce que nous 
avons lu nous a fait souvent constater : Simplicius parvient à 
donner des textes d’Aristote un commentaire qui n’en laisse tom- 
ber aucune formule, mais qui les interprète tous dans un sens 
néo-platonicien, et même dans le système extrêmement précis et 
structuré qui est le sien. Il est clair qu’Aristote n’avait pas pensé 
à tout cela; il est non moins clair qu’on serait embarrassé pour 
désigner exactement le point où Simplicius trahirait la lettre de 
son modèle. Cette forme de compatibäité entre les doctrines invite 
à voir entre elles deux une continuité, et donc une solidarité pro- 
fonde entre l’aristotélisme et les deux platonismes qui histo- 
riquement l’encadrent. — Pour rattacher plus précisément la 
pensée de Simplicius à ses antécédents plus proches, nous avons 
fait de brefs sondages dans les Éléments de théologie de Produs. 
Nous y avons relevé, sans nous y attarder davantage, une certaine 
communauté de vocabulaire et de concepts, notamment en ce qui 
concerne la participation (prop. 23, 24, 100, 101) et la théorie des 
intellects (prop. 166 et suiv.). Comme nous ne cherchions pas 
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autre chose que quelques points de repère par rapport à la méta- 
physique néo-platonicienne, sans aller plus loin dans cette direc- 
tion qui pourrait faire l’objet d’une longue étude, nous avons cru 
pouvoir nous contenter de ces quelques remarques fragmentaires. 


De Jean Philopon, comme de Simplicius, nous avons pris 
d’abord le prologue du commentaire du Traité de l’âme, puis 
commencé la partie du livre IIT correspondant aux chapitres 1v 
et v. À lui seul le prologue constitue un véritable petit traité : 
nous n’en avons retenu que quelques passages intéressant notre 
enquête sur l’intellect et l’intelligible (les références qui vont 
suivre, dans ce paragraphe, sont faites à Johannis Philoponi in 
Aristotelis De anima libros commentaria, éd. M. Hayduck, 
Berlin, 1897; Commentaria in Aristotelem graeca, XV). D'abord, 
le texte (2, 7-21) qui décrit l’intellect comme une faculté qui saisit 
les intelligibles «par une application simple» (&rAÿ érx1607ÿ, 2, 
11-12) mieux que par une démonstration, et dont l'exercice est 
soumis à des préalables d’ordre moral : purification, pratique des 
vertus cathartiques, mise à l'écart de la sensation (2, 12-14). 
Ensuite, nous avons noté que, pour désigner ce qui chez Aristote 
est nommé, suivant les textes, &étouatæ, xouvx, xotvai ÔGËou, 
Philopon use de l'expression stoïcienne de xotvai évvouar (3, 17), 
qu’il donne comme des «traces et images» de l’intellect (par 
exemple : deux choses égales à la même sont égales entre elles) ; on 
sait que sur ce point Thémistius use du même vocabulaire (Annuaire 
de l’an passé, p. 320). Enfin, aux pages 10-11, nous avons constaté 
l’abondance des textes d’Aristote qui sont cités pour prouver que 
selon ce philosophe il existe une âme séparée et immortelle : une 
douzaine, empruntés pour la plupart au De anima, III, 4 et 5, 
mais aussi aux livres I et II du même ouvrage (chapitres 1 et 11 
respectivement), aux Parties des animaux, à la Génération des 
animaux. 

Le commentaire du livre III n’est plus accessible dans l'original 
grec (celui qui est publié sous le nom de Jean Philopon dans 
’édition citée est probablement d’Étienne d’Alexandrie); en 
revanche, on dispose d’une traduction latine due à Guillaume 
de Moerbeke, qui, pour n'être pas complète, contient du moins 
notamment ce qui correspond aux chapitres 1v et v d’Aristote, et 
dont on a maintenant une édition solide et facilement accessible 
procurée par G. Verbeke (Louvain-Paris, 1966). Nous nous 
sommes arrêtés dans sa lecture un peu avant la fin du chapitre 1v. 
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Nous y avons constaté, bien entendu, la présence d’un certain 
nombre de problèmes qui se posent quasi nécessairement aux 
commentateurs, et qui tiennent soit à telle ou telle obscurité du 
texte de leur auteur, soit à des difficultés de fond. Un seul 
exemple : celui du statut ontologique de l’intellect en puissance. 
S’il devient les intelligibles, ce n’est pas selon la substance, mais 
en ce sens qu’il «les reçoit selon un mode cognitif» (eo quod 
rationes ipsorum noscibiliter suscipiat; 9, 11); c’est pourquoi on 
peut dire, sans tomber dans une aporie, qu’avant de penser il n’a 
sa propre forme qu’en puissance : cela signifie seulement qu’il 
n’est pas encore passé à sa perfection (9, 14-10, 21). H n’a, 
comme la matière, aucune nature, mais la matière a en outre 
ceci, qu’elle se transforme; c’est pourquoi on ne peut les assimiler 
l’un à l’autre (11, 56-64; cf. 15, 70 - 16, 81). C’est toujours le 
même paradoxe d’un être qui est sans être : tous les commen- 
tateurs ont rencontré ce problème; il leur faut, au moyen des 
concepts de la physique, mais en leur faisant subir une distorsion, 
voire une rupture, décrire une réception, un lieu (téxos eid@v, 
429 a 27-28), ou si l’on veut une ouverture indéfinie à l’être. 
Outre cela, nous avons rencontré aussi des points qui sont 
particuliers à Philopon : soit, au plan le moins profond, des élé- 
ments de glose littérale, des explications ou remarques gramma- 
ticales à l’occasion de quelques expressions d’Aristote (2, 33 - 
3, 53; 13, 4-5; 30, 20-24); soit des caractéristiques doctrinales 
importantes. Aïnsi quand ül voit l’imagination dans le voÿc raûn- 
rtx6ç de la fin du chapitre v : cela est indiqué dès le prologue 
(éd. citée, 11, 9-11), et, dans le texte latin, éclaire l’allusion de 
11, 71-72 (intellectum... non quo phantasiamus, sed quo exis- 
timamus et meditamur), et celle, plus explicite toutefois, de 13, 
4-5 (non enim proprie intellectus est phantasia, neque sine 
adjectione intellectus, sed cum adjectione passivus intellectus 
vocatur, id autem est dicere neque intellectus; adjectiones enim, 
ut saepe diximus, quod a principio perimunt). Mais ce qui dans 
ces pages a sans doute le plus de portée, c’est l'interprétation 
générale de la théorie aristotélicienne de l’intellect, qu’on lit au 
début du commentaire latin (3, 54 - 4, 69). Philopon compte, 
pourrait-on dire, trois intellects plus un (trois par la manière 
d’être, non par l'être : non essentia sed habitudine;: 3, 54-55). 
D’abord l’intellect en puissance, en habitus, en acte; ce triple 
intellect est le nôtre (on apprend plus loin que, s’il est en acte, il 
n’a les intelligibles que successivement, et que s’il les a tous en 
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même temps, c’est seulement en habitus : 21, 97-00; voir déjà 4, 
63-65). Le quatrième, c’est un intellect théorétique (speculativus), 
acte sans puissance, dont l’intellect en puissance tient les prin- 
cipes des sciences; ce n’est pas de lui qu’Aristote traite ici direc- 
tement, il veut prouver que l’âme rationnelle est immortelle (6, 
24-25). Quant à l’intellect qui fait passer à l'acte l’intellect en 
puissance, c’est celui du maître (eum qui in doctore extrinsecus 
existentem et alterum ab eo qui perficitur; 10, 36-37). Il sera 
question encore de cela dans le chapitre v. 

Les rapports entre Philopon et ses prédécesseurs sont variés. À 
plusieurs reprises ül cite et critique Alexandre; aïlleurs il l'utilise 
très vraisemblablement, mais sans le citer. C’est à propos du 
double objet de l’intellect : les intelligibles, et soi-même. Com- 
ment peut-il être à la fois agent et patient, et encore, par rapport 
à ce qu’il pense, identique et relatif ? En fait, dit Philopon, il n’y 
a pas de réelle coïncidence entre ces deux aspects de l’intellect, parce 
qu’entre eux il faut concevoir un ordre : il est d’abord ce qui 
connaît les intelligibles, et, en tant qu’il les connaît, il se connaît 
soi-même, par accident (21, 3-19); or dans ce texte quelques lignes 
ressemblent tellement à un passage d'Alexandre qu’il est difficile 
de penser que Philopon ne s’en inspire pas directement : 


Intellectus enim secundum 
quod quidem intellectus est, 


Ô yYkp JovaTar voetv, ToÙTO 
œdTd aTÈG voiv YIVETOL, Kai 


principaliter intellectivus est 
intelligibilium. ÆEo autem 
quod intelligere ipsius in fieri 
illa quae intelligit est, in 
hoc, illa intelligens se ipsum 
intelligit; secundum accidens 
igitur est se ipsum intelligere 


(21, 7-10). 


Éotiv Ütav voh TponyoUUÉvEE 
uèv xat a” œôTèov voëv Tù 
vonrovetdoc, xaTa cuu6e6nxdc 
JÈ éœurov To ouuBeonxévar 
adTé@, 6Tav voÿ, ‘yiveclat 
3 CL a C9 . , 

éxeîvo, à voet (De anima, éd. 


I. Bruns, 86, 20-23). 


L’impression est renforcée par un autre parallèle, dans la même 
page de Philopon, à la même page d'Alexandre : 


... intellectus autem qui 
in habitu est intelligibilia non 
intellecta, sed quasi reposita 
(21, 96-97). 


€ 


Ô vyap nat ÉErv vodc 
&noxelueva T@c ÉOTLV &0pox 
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(86, 5-6). 


A l'égard d’Aristote, Philopon a le plus souvent l'attitude nor- 
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male du commentateur : il montre les difficultés, mais pour les 
résoudre dans l’esprit de son auteur. Il faut toutefois signaler un 
cas où il laisse une aporie irrésolue : ayant dit, comme on l’a vu, 
que pour ÂAristote l’âme humaine est immortelle, il se demande 
ailleurs s’il ne faut pas lui attribuer la thèse inverse, au vu de sa 
doctrine de la potentialité de l’intellect d’une part, de l’éterni- 
té du monde de l’autre ? Car, les âmes ne pouvant exister en nombre 
infini, il faut admettre alors ou bien que l’âme est immortelle et 
revêt successivement plusieurs corps, mais qu’elle a les formes en 
habitus, comme le pense Platon; ou bien, si elle ne les a qu’en pure 
puissance, qu’elle est soumise à la génération, donc mortelle 
aussi (16, 82-96). Il faut ici se souvenir que Philopon est aussi 
l’auteur d’un traité sur l’éternité du monde. — Enfin, son plato- 
nisme le fait discuter certaines thèses d’Aristote. A plusieurs 
reprises il exploite le thème de la réminiscence : la connaissance 
ne vient pas des sensibles, sinon on ne jugerait pas qu’ils sont 
« mêlés » (non sinceras; 15, 52-55); nous les comparons en fait 
à une forme plus parfaite (ad aliam aliquam speciem meliorem; 
15, 56); ainsi pour le cercle, la sphère, la beauté; le sensible ne 
fait que nous guider, nous éveiller, à la réminiscence : Venimus 
tamen ad reminiscentiam intellectualis pulchritudinis, manuducti 
a sensibilibus et veluti expergefacti (15, 62-64). Philopon avait dit 
plus haut que l’opinion d’Aristote quant à l’origine de la connais- 
sance avait été (d'avance) réfutée dans le Phédon (15, 47-48) : 
en effet, on y lit en 74 a-c un texte dont celui de Philopon est très 
proche, parfois à la lettre. La même théorie revient, sous une forme 
moins développée, voire allusive, en 24, 67-69 et en 33, 82-93 
(inexistentem thesaurum, 1. 91). Le second de ces deux derniers 
passages évoque aussi les empêchements que l’imagination apporte 
au travail de l’intellect; on lit ailleurs que la pensée discursive 
(dyania) est « un intellect empêché par le corps »; l’un est gêné 
par l’autre comme l’étincelle par la cendre où elle est enfouie 
(20, 71-88); renvoyons ici, bien que Philopon ne le fasse pas, au 
Phédon encore (65 d — 67 b) où d’aïlleurs cette comparaison 
n’est pas. Enfin c’est toujours au Phédon (78 b-d; 80 a-c) que nous 
fait penser la preuve de l’immortalité de l’âme à partir de la sépa- 
ration de l'intellect et du corps, prouvée elle-même par l'identité 
de l’intelligible et de l’intellect, et la séparation des intelligibles 
(34,3 — 35,27). — Le platonisme des commentateurs néo-plato- 
niciens n’a plus rien qui nous étonne; toutefois l'exemple de Phi- 
lopon nous invite à y distinguer deux manières : celle de Simpli- 
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cius par exemple, qui unit dans une philosophie commune celles 
de Platon et d’Aristote; et celle de Philopon, qui maintient les 
différences en optant quand il le faut pour Platon. L’une et l’autre 
correspondent chacune à un aspect de l’objet : la noétique d’Aris- 
tote; lequel est le principal, et en fonction de quoi l’un est-il 
préféré à l’autre? Ce sont là deux vastes problèmes, pour l’examen 
desquels ces recherches pourraient aussi bien fournir quelques 
matériaux. 


II. Le mardi nous avons poursuivi et achevé la lecture du chapitre 
consacré à la «puissance rationnelle» dans le Talhïs kitab al-nafs 
d’Averroès. Nous en étions restés au point où l’auteur mettait 
en évidence, dans les intelligibles, un côté matériel et un côté 
formel. Les étudiant successivement, il établit d’abord, très briè- 
vement, que la forme des intelligibles spéculatifs est sans matière, 
étant forme d’un intellect, donc intellect elle-même; en outre, 
que nous la pensions ou non, elle est objet d’intellection (ma‘qüla : 
donc, intelligible ou « intelligée »). L'étude de la matière est plus 
longue. Si l’on pense que les intelligibles sont éternels, on ne 
pourra parler de matière à leur propos que d’une façon équivoque 
et métaphorique : cette prétendue matière des intelligibles sera 
la simple disposition à les penser qui est en nous. I est clair qu'ici 
Averroës pense à Alexandre, bien qu’il ne le nomme pas. Aussitôt 
après apparaît Thémistius, explicitement mis en cause : il est très 
fréquent, comme nous avons pu nous en apercevoir, que ces deux 
commentateurs soient évoqués successivement dans les déve- 
loppements doxographiques et critiques dont Averroès aime à 
faire précéder l’exposé de ses propres solutions. Selon Thémistius 
l’intellect matériel est éternel, tandis que les intelligibles qui sont 
en lui sont soumis à la génération et à la corruption, et liés aux 
images. Ibn Sinä est cité comme étant de ses continuateurs, pour 
avoir professé une doctrine, d’aïlleurs contradictoire, dit Averroës, 
qui pose que les intelligibles sont éternels et en même temps qu'ils 
viennent à l'être (hädita), et sont doués d’une matière éternelle. 
Ces auteurs, et d’autres auxquels Averroëès fait allusion sans les 
nommer, pensent que l’alternance de puissance et d’acte dans l’ex- 
istence des intelligibles prouve qu’ils ont une matière. Mais les 
autres caractères qu’ils leur reconnaissent, comme de n'être pas 
soumis à la passion (infi‘äl) matérielle, leur font conclure que 
cette matière est éternelle, et qu’ils sont éternels eux-mêmes. Mais 
comment peut-on sans se contredire affirmer à la fois que tantôt 
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ils existent tantôt non, et qu’ils sont éternels? Averroès fait subir 
à la thèse de Thémistius un des ces examens dialectiques, pressants 
et abstraits, où il est maître, pour établir que, si les intelligibles 
sont éternels, ils ne peuvent avoir de matière, et qu’il ne faut pas 
non plus dans ce cas supposer l'existence d’un agent, ou plus exacte- 
ment d’un moteur (muharrik) de la connaissance intellectuelle. 
Averroès ajoute à sa critique une remarque qui peut concerner 
généralement toute l’histoire de la noétique issue d’Aristote et 
de ses rapports avec le néo-platonisme : pour lui l'erreur de Thé- 
mistius et de ceux qui l’ont suivi vient de ce qu’ils ont voulu 
lier la théorie aristotélicienne des trois intellects à la théorie 
platonicienne des intelligibles éternels. [1 est certain que l’intro- 
duction de ce caractère d’éternité fait sauter les connexions onto- 
logiques caractéristiques de l’aristotélisme, notamment le concept 
de matière et celui d’une causalité de l’intellect. Mais ïl resterait 
à se demander s’il n’y a pas chez Aristote lui-même de quoi autoriser 
cette synthèse, ou ce syncrétisme, de sorte que la difficulté serait 
originaire; en témoigneraient entre autres certaines des obscurités 
des textes d’Aristote, et peut-être, sous certains de ses aspects, 
la doctrine d’Averroës lui-même. Mais cela serait l’objet d’un examen 
d’ensemble qu’on ne peut aborder dès à présent. 

Après cette préparation historique (p. 83-86 de l'édition El- 
Ahwani), Averroès se saisit directement du problème. On remar- 
quera la longueur de ces développements consacrés à l’intellect 
matériel et aux intelligibles spéculatifs, beaucoup plus importants 
que ceux qui traitent de l’intellect agent : cela tend à corroborer ce 
qu’on vient de dire — qu’il y a plus de platonisme qu’on ne le 
reconnaît habituellement dans la noétique aristotélicienne et aver- 
roïste, puisque ce qui fait problème, c’est moins l'existence de 
l’intelligible que le mode de sa présence à l’âme humaine. — On a vu 
que les intelligibles viennent à l’être (hädita) : leur existence doit 
donc être précédée d’une disposition (isti‘däd), qui suppose elle- 
même un substrat, lequel ne peut être qu’une âme. Parmi les puis- 
sances de l’âme on ne voit pour jouer ce rôle que les formes imagi- 
naires, auxquelles les intelligibles spéculatifs sont liés. Nous dirions 
donc que la disposition à recevoir les intelligibles, qui réside dans les 
images, est l’intellect matériel, si une difficulté ne surgissait aussitôt : 
s’il en était ainsi, il faudrait admettre que dans ce cas une chose 
se recevrait elle-même, puisque la signification qui se présente 
à l’imagination (al-ma'‘nà al-mutabayyil) est identique à la signi- 
fication saisie par l’intellect (al-ma‘nà al-ma‘qül). Au surplus, 
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pour recevoir toutes choses, l’intellect matériel doit n’en être aucune : 
penser, c’est recevoir (al-‘aql qabül). I faut donc dire que les 
intelligibles sont attachés à deux substrats : l’un, éternel, qui 
joue le rôle de matière (c’est l’intellect matériel); l’autre, générable 
et corruptible : les formes imaginaires, qui sont substrat d’un 
côté, moteur de l’autre. — Ici (p. 87) le texte, s’il était correctement 
édité, Gevrait être réparti en deux colonnes, car ïl diffère selon 
qu’on lit le manuscrit du Caire, le plus ancien, ou celui de Madrid, 
qui contient un second état de ces pages (le texte de cette révision 
est fort illogiquement placé avant l’autre par l'éditeur). Averroës, 
se reprenant donc, précise notamment que cette disposition ne 
se mêle pas (gayru mubhaälif) aux images, sinon elle ne les penserait 
pas plus que le sens ne recevrait la couleur s’il était lui-même coloré : 
si l’intellect matériel avait une forme propre, il ne recevrait pas 
les formes (la teneur de cet argument incite à voir dans les mots 
gayru mubälit un écho probable de la description de l’intellect 
dans le Traité de l’âme, II, 4 : il n’est pas mélangé au corps; 
429 a 18 et 24-25). Nous verrons plus loin d’autres traces, au moins 
aussi importantes, et allant dans le même sens, de cette retractatio 
d’Averroès. Celui-ci passe maintenant, sans le dire, au chapitre 5 
d’Aristote, puisqu'il traite de suite du « moteur » toujours en acte 
qui actualise l’intellect matériel : c’est l’intellect agent (al-‘aql 
al-fa‘il), plus noble que le matériel, toujours intellect, que nous 
le pensions ou non. Ce point nous fait sortir de la problématique 
aristotélicienne et entrer dans celle dont l’instigateur, ou du moins 
le premier témoin connu, est Alexandre d’Aphrodise : nous pensons 
cet intellect quand il devient une forme pour nous; alors — et 
c’est encore ici une addition du texte de Madrid — arrive en nous 
un intelligible éternel; on appelle cela union et jonction (ittihäad, 
ittisäl; il est remarquable qu’Averroès prenne ces deux termes 
pour équivalents ici : c’est évidemment parce que pour lui ce 
processus est analogue à la rencontre d’une forme et d’une matière 
et qu’en ce cas jonction est union, et réciproquement). C’est cela 
qui pour Alexandre (nommément cité cette fois) est l’intellect 
acquis, qui n’est autre que l’intellect agent en tant qu'il s’unit 
à nous. Quelques lignes passablement obscures, probablement 
altérées, affirment que cette jonction est possible, au terme de la 
connaissance spéculative. 

Ici (p. 90) apparaît un nouveau passage particulier au manuscrit 
de Madrid. Averroès, après avoir relu les textes d’Aristote, nie 
que les images soient substrat pour l’intellect matériel (comme 
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l’œil pour la vue) : elle sont moteur (comme le senti pour le sens); 
et d’ailleurs Aristote indique que l’intellect matériel est éternel. 
Averroès renvoie sur ce point à son commentaire du Traité de 
l’âme, et explique son erreur première par l'influence d’Ibn Bäjja. 
La fin du chapitre (p. 90-95), commune aux deux manuscrits, 
comprend d’abord un résumé de la doctrine de ce dernier philoso- 
phe : chez les gens du commun deux individus ne sauraient avoir 
la même pensée, identiquement une, tandis que chez les bienheureux 
(al-su‘ada’), parvenus à la perfection dernière, c’est le contraire : 
ils s’unissent dans cet achèvement suprême de l’intellect, en quoi 
consiste le bonheur. Passant d’une science théorétique à l’autre 
(mathématique, physique, métaphysique) on en arrive à penser 
les formes séparées, c’est-à-dire des intelligibles qui ne périssent 
pas : c’est alors la jonction à l’intellect agent (ittisal bi-l-‘agl al-fa 
‘‘al). Averroès réexamine alors la question de la connaissance 
métaphysique : y a-t-il des intelligibles qui ne soient pas d’abord 
en puissance, en acte ensuite? Cela incite à reprendre la question 
des intelligibles spéculatifs, pour retrouver celle de la jonction : 
on se représente les intelligibles séparés par analogie et différence 
avec les intelligibles liés à la matière; ce dépassement de la connais- 
sance fait que la science de l’âme doit précéder la métaphysique 
— et Averroës cite ici, assez curieusement, un hadit : « connais- 
toi pour connaître ton créateur ». Les rapports dégagés par la méta- 
physique sont de causalité et de hiérarchie. Mais les concepts de la 
métaphysique ne sont pas toujours en acte (ils constituent, pour- 
rions-nous dire, la métaphysique pour nous, non la métaphysique 
en soi). [1 s’agit donc là d’une connaissance indirecte, inductive, 
inférieure à la connaissance directe. La jonction n’est pas une 
perfection naturelle : pour en avoir une idée, il faut (sortant de ce 
qui est l’objet de l’expérience humaine) la penser comme on pense 
que les formes séparées sont l’entéléchie (kamäl) des sphères 
célestes. Elle constitue chez l’homme une union paradoxale de 
l'éternel et du périssable, accompagnée d’une «stupeur» des autres 
facultés de l’âme et d’une cessation des activités naturelles. Ce 
don divin, c’est l’union que recherchent les soufis — sans y parvenir, 
car il y faut les sciences spéculatives, et tout ce qu’ils arrivent à se 
donner, c’est une série de phénomènes purement psychologiques du 
type de ceux qu’a déjà décrits Aristote. I convient en outre de 
distinguer la jonction, qui est une perfection divine, de la perfection 
naturelle qui consiste en l'acquisition d’habitus par la pratique 
des sciences spéculatives; et quand on est parvenu à cette perfec- 
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tion divine, il n’y a plus de place pour la distinction numérique 
des personnes. Et le chapitre s’achève sur le rappel de l’identifica- 
tion alexandriste entre l’intellect acquis et l’intellect actif (fa‘‘al). 

L'intérêt principal de ce chapitre est sans doute de nous faire 
assister à la constitution de la noétique d’Averroès, à partir de 
celle d’Ibn Bäjja, et, partiellement au moins, contre elle. Ibn 
Bäjja décrit principalement une genèse de la pensée, et cela ex- 
plique l’importance qu’il attache aux intelligibles spéculatifs et 
aux images : à la fois substrat et moteur à l’égard de l’intelligible, 
celles-ci unissent en elles au niveau de l’homme les deux carac- 
tères qui seront plus tard pour Averroès ceux, respectivement, des 
deux intellects éternels. Mais à ce premier stade de la pensée 
d’Averroës, ces intellects doublent en quelque mesure les images, 
transposant dans l'éternel ce qu’elles sont et font dans la sphère du 
devenir. Le retour à Aristote, proclamé dans le manuscrit de Ma- 
drid, et qui inaugure la noétique définitive d’Averroès, signifie 
ici un passage à l'analyse métaphysique. 

Avec le Tractatus de animae beatitudine, nous avons re- 
trouvé l’Averroès latin (Aristotelis opera cum Averrois commenta- 
riis, Venetiis apud Junctas, 1562, t. IX, 148-155). Ce traité 
n’existe pas en arabe, du moins à ce qu’on sait, mais on le trouve en 
hébreu (S. Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, p. 437, 
n. 2). Averroès s’y propose d'étudier comment l’âme humaine 
«se joint et s’unit à l’intellect séparé » : pas plus que dans le texte 
précédemment analysé Averroès ne fait donc de différence entre 
l’union et la jonction; la raison de ce fait apparaîtra plus loin, 
quand sera considérée cette relation suprême entre les intellects : 
puisque l’intellect matériel n’est rien en acte, mais devient ce 
qu’il pense, la jonction à l’intelligible n’est rien d’autre pour lui 
qu’une union — il vaudrait mieux dire une unification, un devenir- 
un avec l’intelligible. Averroès commence par décrire l’intellect 
matériel en exploitant l’analogie, classique depuis Aristote, entre 
l’intellection et la sensation : il ajoute toutefois que cette analogie 
n’est pas absolue, puisque l’intellect peut recevoir toutes les formes, 
ce qui n’est pas le cas du sens : sa nature est purement potentielle 
(naturam possibilitatis et praeparationis solum, 149 C), et ïl 
n’existe pas avant de penser (non est aliquod entium antequam 
intelligat, 149 D). Conformément à une habitude constante, 
Averroës se livre à ce propos à un examen critique des thèses de 
Thémistius et d'Alexandre — et, ce qui est moins banal chez lui, 
d’Aristote lui-même, qui semble dire à la fois que l’intellect maté- 
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riel est soumis au changement (permutabilis), et qu’il est séparable, 
ce dernier terme pouvant laisser entendre qu’il garde une certaine 
dépendance à l’égard du corps, mediante anima. I faut, dit Averroës, 
se reporter au livre 8 de la Physique (exactement en 256 b 24) 
pour conclure que selon Aristote l’intellect est bien entièrement 
séparé (in toto separabilis). Mais ce développement s’achève quand 
même sur quelque incertitude : on ne peut pas définir clairement 
le statut exact de l’intellect matériel, sinon en le pensant comme 
une «préparation » d’un type spécial, sans relation à un sujet, 
d’autant que cette préparation est «numériquement une chez tous 
les hommes, piurele toutefois par accident » (150 C); en d’autres 
termes, Averroës tient ferme ici à sa doctrine caractéristique de 
l’intellect matériel. Examinant de suite le fond même de son pro- 
blème : l’intellect matériel peut-il penser les intellects séparés, 
de sorte que l’intellect séparé devienne une seule chose avec lui? — 
Averroès commence par une remarque qui caractérise bien sa 
méthode : on ne trouve rien, dit-il, chez les philosophes aristo- 
téliciens, qui invite à le nier (150 D-E). Or, penser les intellects 
séparés, c’est penser une chose qui existe par soi-même : l’intellect 
agent (150 E); on notera au passage cette thèse, qui est dans la 
droite ligne de tous les commentateurs d’Aristote, et qui fait 
ressortir ce qu’il reste de platonisme chez Aristote, et chez cet aris- 
totélicien strict que veut être Averroès. Conformément à sa remar- 
que initiale, celui-ci examine le problème de l’union à travers les 
doctrines d'Alexandre et de Thémistius, une fois de plus. Chemin 
faisant, il précise des points importants : la réception de l’intellect 
séparé par l’intellect matériel n’entraîne pas en celui-ci de change- 
ment; ce n’est pas une aliénation (ita ut efficiatur aliud in se), 
c’est une réception par mode d’appréhension (receptio appre- 
hensionis), et cette réception est identique à l’intellect lui-même 
(150 M). Ainsi l’intellect agent n’agit pas tant sur celui-ci par voie 
d’efficience et de motion que par voie de perfection ultime, c’est- 
à-dire de forme et de fin (151 B); les lecteurs de Jean de Ripa 
reconnaîtront là une problématique qui joue un rôle dans la con- 
stitution du concept d’immutatio vitalis (voir Annuaire, 1966- 
1967, p. 167-169). Cette action de l’intellect est décrite par Averroès 
d’une façon particulièrement ferme, comme on le voit si on dégage 
ses grandes lignes du. foisonnement des détails qui les rendent 
moins apparentes. En premier lieu, c’est lui qui rend intelligibles 
les formes matérielles, comparable en cela à la lumière qui rend 
visibles les choses : il doit donc être plus intelligible encore que 
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ce qu’il rend intelligible. [1 y faut pourtant une médiation : elle 
est assurée par un intellect qui, comme il apparaît par les compa- 
raisons que propose Averroès, se développe au long du temps 
(152 F; cf. 151 G-H). NH est clair que cet intellect est celui dont 
Aristote dit qu’il est capable de se penser soi-même (De anima, 
III, 4, 429 b 5-9), et qu’on appelle souvent intellect acquis : c’est 
en effet à partir de la connaissance que l’intellect a de soi-même 
qu’Averroès établit la jonction à l’intellect séparé. Posé que l’in- 
tellect se pense soi-même, il note que se penser soi-même est le 
propre des intellects séparés; or un propre s’attribue de façon 
convertible : autrement dit, ce qui se pense soi-même est un 
intellect séparé; donc, quand l’intellect se pense soi-même, c’est 
qu’il est devenu une seule chose avec l’intellect séparé, par une 
réception qui est jonction et union (c’est toujours la même équi- 
valence), sans génération. Alors est réalisée l’unité de l’intellectus 
(à prendre ici au sens d’intellection), de l’intelligibile, de l’intel- 
ligens (152 A-B). Dans cet état l’âme rationnelle pense ce qui la 
fait penser, se pense soi-même, et réduit à l’esse divinum ce qui 
était dans la matière; et c’est là aussi la béatitude parfaite. Ce 
développement s’achève par un schème nettement néo-platoni- 
cien : il résulte d’une intentio divina que les intelligibles soient 
élevés à une forme numériquement une, et généralement que 
toute chose parvienne à la fin qui convient à sa nature (153 E; 
plus haut, en 152 M, Averroës disait : plus qu’il ne leur est concédé 
de la part de leur nature; cette contradiction exprime simplement, 
à mon sens, un point caractéristique de l’ontologie néo-platoni- 
cienne : chaque être a son essence au niveau qui lui est immédia- 
tement supérieur, de sorte qu’en y remontant il rétablit la coïncidence 
tout en s’élevant au-dessus de soi). C’est ainsi que la matière tient 
de la faveur divine de recevoir les formes, et les formes matérielles, 
de parvenir à des formes complètement séparées (153 F-G); et 
c’est l’intellect agent qui est l'instrument de ce mouvement uni- 
versel (152 M). On voit ainsi dans ce texte la théorie de la jonction 
prendre une ampleur singulière, puisque l’âme, en rejoignant 
l’intellect agent, entraîne pour ainsi dire avec soi la totalité des 
formes, devenues intelligibles en acte : ce qu’Averroès exprimait 
déjà plus haut en disant que l’intellect matériel, l’intellect agent, 
l’intelligible ne faisaient alors qu’un (153-A-B) ; la noétique s’achève 
ici en métaphysique, ce qui excède considérablement la lettre d’Aris- 
tote, sans toutefois, on le remarquera, entrer jamais en contrac- 
diction avec elle. Encore une fois, on voit de plus en plus clairement 
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qu’il y a une continuité réelle entre Platon, Aristote, et le néo- 
platonisme. 
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HISTOIRE DES SECTES 
DANS L’OCCIDENT MÉDIÉVAL 


Directeur d’études : Me CarisTiNE THOUZELLIER 
diplômée de la Section, agrégée de l’Université, docteur ès lettres 


Selon le programme primitivement élaboré, la première confé- 
rence a eu pour but de continuer l’historique des termes appro- 
priés aux hérétiques. 

Celui de Cathare apparaît pour la première fois sous la plume 
d’Eusèbe de Césarée (Historia eccles. VI, 43) au début du 1v° siècle, 
pour désigner les Novatiens qui, hostiles aux lapsi coupables 
d’avoir faibli durant la persécution de Dèce (c. 250), avaient voulu 
les exclure de l’Église et par opposition, s’appelaient eux-mêmes 
les « purs » ou xafapot. Le Concile de Nicée (325 c. 8) condamne 
ces xafapot qui réprouvent les secondes noces et les lapsi. 

Les Pères de l’Église, grecque ou latine, s’en tiennent à ces 
données. Épiphane (Pannarium II, 59, 1, 6; II, 61, 1) attribue 
aux Cathares le refus de la Loi et la pratique de sacrements et de 
mystères différents de ceux de l’Église romaine. Philastre reste 
muet à leur égard, alors que s. Basile interrogé par Amphilochius, 
évêque d’Iconium, répond que ces xaOapoi (Ép. 188) ou « purs » 
sont séparés de l’Église. Jean Chrysostome leur consacra la sixième 
de ses Homélies, en janvier 399, avec un développement sur 
l’impureté de l'Homme. (P.G. 63, 492.) 

A l'instar de leurs confrères grecs, les Pères latins ne sont pas 
plus explicites. Rufin d’Aquilée continuateur d’Eusèbe reprend 
à l’article 9 (Hist. eccles. 1,6; P. L. 21, 474 À) le canon 8 du Concïle 
de Nicée à l'adresse des « Catharos… qui apud nos Novatiani 
sunt ». Son ancien ami Jérôme explique dans le De Viris illustri- 
bus 70, le schisme des Novatiens « quod Graece dicitur xafapüv». 
A l'exemple de ses devanciers, Augustin accepte l’adjectif substan- 
tivé grec, latinisé en « Cathares», définitivement agréé dans l'Église 
latine pour traduire les Novatiens (De haeresibus 38). L’un de 
ses disciples, Prosper d'Aquitaine, familier du pape S. Léon cite 
dans sa chronique (P. L. 51, 569 A), l’hérésie des Novatiens en des 
termes inspirés de la formule augustinienne. Bien plus tard, rédi- 
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geant son catalogue des sectes, Isidore (VIIT, 5) distingue les 
Cathares des Novatiens, réprouvant la sévérité des premiers 
envers les veuves remariées et les pécheurs repentants; celle des 
seconds et qui prônent le rebaptème des baptisés. À vrai dire, 
dans les deux cas, il s’agit des Novatiens. 

Les lexicographes du xI® siècle ne nous éclairent pas davantage. 
Le grammairien Papias (c. 1053) imitant Isidore, sépare les Cathares 
des Novatiens. Son Vocabularium définit la pureté des uns qui 
en tirent gloriole pour se nommer « Cathares » et n’accordent pas 
l'indulgence aux pénitents; il attribue aux autres la condamnation 
des secondes noces et le refus du pardon. Vers la même époque, 
Humbert, moine de Moyenmoutier, adepte du courant réforma- 
teur, considère les Cathares comme des clercs hérétiques autorisés 
par le concile de Nicée à réintégrer, après repentance, les rangs 
du clergé (Adversus Simoniacos I, 2-3, P. L. 143, 1012-1014). Les 
assimilant aux Novatiens, le moine-cardinal ne va pas plus loin 
(c. 1053). 

Un bon siècle après, les théologiens ne sont pas mieux avertis 
sur l'identité propre des hérétiques que ce terme va recouvrir. 
En effet (c. 1140), Gratien dans son Décret copie textueilement 
Isidore sur les Cathares et les Novatiens (Causa XXIV q 3 c 39$ 27 
et 34, éd. Friedberg I, 1002 et suiv.). 

Jusqu’à une période tardive la tradition patristique entend par 
Cathares, ou « purs », les Novatiens. L'origine du terme n’a aucun 
rapport avec l’hérésie dualiste du Moyen Âge. Seul un document 
épigraphique du 1v® siècle peut mettre l’historien sur une piste. 
H s’agit de l’épitaphe d’un prêtre cathare, découverte à Laodicée 
de Pisidie (Byzantion II, 1925, p. 449-453). Pour la première fois, 
on relève l’existence, en Asie Mineure, d’une secte très vivante 
à cette époque, appelée la sainte Église des Cathares (rou eo ëxan- 
clac Tüv xafæoGiv) qui célèbre le premier ange (rpTov «yyeA6v), 
soit le Christ, fils aîné de Dieu, particularité du credo des Bogo- 
miles et, au x1r1® siècle, de certains cathares du Languedoc, selon 
Pierre des Vaux de Cernay (Hystoria Albigensis 11, éd. Guébin I, 
pd): 

Désormais, le terme de « Cathares » n’apparaîtra plus guère, 
en équivalence avec celui de Novatiens et traduira l’existence 
d’un groupe religieux totalement indépendant. 

En dehors de tous les textes cités, l’équipe de travail a étudié 
en cours d’année, ceux relatifs au Concile de Saint-Félix de Cara- 
man (1167). M. Fr. Sanyek et Mile CAZENAVE y ont apporté une 
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contribution particulière, l’un en situant les sept Églises d’Asie 
dont il a fait le croquis, l’autre, en identifiant les personnages et 
les noms de lieux cités. 


La seconde conférence a eu pour objet l’étude du Compendium 
ou résumé de la doctrine cathare, d’après l’œuvre du lombard 
Jean de Lugio, dans le schéma que nous en a laissé un de ses 
disciples. 

L’auteur se propose d’expliquer à des gens peu cultivés l’exis- 
tence de deux univers : l’un, créé par le Seigneur vrai Dieu, formé 
dans un état céleste de créatures intelligibles : l’autre, œuvre du 
seigneur mauvais et composé, en un monde matériel, d'éléments 
faibles et changeants. Le Seigneur Vrai Dieu, déclaré tout puissant 
par les Monothéistes, ne l’est cependant pas, puisque il ne peut 
faire tous les maux ({facere mala), car « ce qu’il ne peut pas, ül ne 
le veut pas et inversement » : Dieu et sa volonté étant une seule 
et même chose. De même le Vrai Dieu ne peut faire un autre dieu, 
seigneur et créateur semblable à lui et son égal. Il n’est tout puis- 
sant, dans sa sphère, qu’à titre de cause et principe de tout bien; 
il est impuissant dans le domaine du mal qui dérive d’un autre 
principe. Puissant dans son empire pervers, celui-ci est origine 
et cause de la mort et de tous les maux. 

Toutefois, l’auteur envisage la destruction de ce « puissant dans 
le mal » par le Vrai Dieu, qui s’efforce chaque jour de combattre 
son adversaire et de lui soustraire les êtres soumis à sa tyrannie. 
On ne peut nier, vraiment, qu’il existe un « puissant » en iniquité, 
duquel dérivent Satan et les puissances des ténèbres. Les Écri- 
tures en témoignent. Elles prouvent l'existence d’un Dieu étranger, 
éternel, opposé au Seigneur Vrai Dieu. Les Anciennes (Genèse) 
disent ouvertement que ce seigneur a créé et fait les réalités visibles 
de ce monde. Bon ou mauvais chacun des dieux n’est connu que 
par ses œuvres, car tout effet révèle sa cause. Or, bien des faits 
décrits dans les Anciennes Écritures révèlent l’adultère, le vol, 
l’homicide, la malédiction des saints, le mensonge, les fausses 
promesses avec ou sans serment : autant d’actions néfastes perpé- 
trées par le dieu mauvais, comme l’attestent les nombreuses 
autorités scripturaires que l’auteur cite à l’appui de ses assertions. 
Personne ne saurait soutenir que de tels méfaits seraient dus au 
Seigneur Vrai Dieu, qui n’est que lumière, suavité, justice « Père 
de miséricorde et Dieu de toute consolation » (II Cor. 1, 3) : ils 
sont le fait du dieu mauvais seigneur et créateur, origine de tous 
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les maux. Et l’auteur confirme sa foi dualiste propre à « ces 
vrais chrétiens qui, à juste titre, méritent le nom d’Albanenses ». 


Nombre d’auditeurs inscrits : 20. 
Élèves titulaires : MM. B. MoztMan, Fr. SANJEK. 


Auditeurs assidus : Mmes et M11eS CAZENAVE, ESCALLE, VIALET; 
MM. DegBaye, Descamps, MORVAN, SCHROEDER. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— Hérésie et Hérétiques. Vaudois, Cathares, Patarins, Albi- 
geois (Edizioni di Storia e Letteratura, 116), Rome 1969, 276 p. 


— De Waldenzer, dans Spiegel Historial 4, 1969, La Haye, 
p. 425-431. 


— Article Silvio Burce, dans le Dizionario biografico degli 
Italiani (Istituto della Enciclopedia Italiana), 1970. 
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HISTOIRE DE L'ÉSOTÉRISME CHRÉTIEN 


Directeur d’études : M. François SECRET 


Au cours de la première heure, nous avons poursuivi l'enquête 
sur les kabbalistes chrétiens du xvir® siècle, en France. L’ayant 
centré, l’an passé, autour d’un deses représentants majeurs, G. Gaul- 
min, nous avons esquissé la bibliographie de ses représentants 
mineurs dans une littérature, qui n’avait pas retenu l'attention 
même d’un Brémond, pourtant fort lié avec Paul Vulliaud (1875- 
1950) (dont une correspondance, à ouvrir 50 ans après le décès, 
est conservée avec le fonds Vulliaud à la Bibliothèque de l’Alliance 
israélite universelle). Pour n’être que des échos, ces mineurs outre 
qu’ils constituent des témoignages pour l’histoire de la fortune 
d’un courant de pensée, qui se prolongea jusqu’à nos jours, éclairent 
aussi différents milieux. Ainsi le roman chimique de B. Morisot, 
ami de Gaulmin, illustre le thème de « Circé et le paon ». Parfois 
ils permettent de combler les lacunes de la bibliographie tentée 
pour les auteurs de la Renaissance. Ainsi la citation par le P. T. 
Raynaud, de l’Hydragiologia sive de aqua benedicta (1586) de 
Marsili Colonna (1542-1589), tout débordant de kabbale chré- 
tienne, ou celle des Annotationes decem in sacram Scripturam 
de P. A. Beuter (1547), qui nous a mis sur la piste d’un précieux 
ms de J. Figuerola (dont nous avons traité au cours de la seconde 
heure). Ces échos, particulièrement nombreux au début du siècle, 
comme on pouvait s’y attendre après les travaux de H. Busson, 
ne disparaissent du moins pas à la fin, et traduisent l'influence 
d’un courant qui a continué à se développer en Italie, et fleurit 
en Angleterre, aux Pays-Bas et en Aïllemagne. Nous les avons 
groupés provisoirement, tout en suivant les principaux thèmes 
repris dans leurs rapports avec le goût pour les hiéroglyphes, 
la magie, l’astrologie, l’alchimie, les courants prophétiques, en 
étudiant les Encyclopédies, les exégètes et les théologiens, les 
voyageurs. 

Nous avions eu l’occasion à propos d’un des amis de Gaulmin, 
Jean Macé, d'aborder la question des Encyclopédies, heureuse- 
ment signalée par Brémond. C’est un vaste domaine, que celui 
qui englobe le Petit Tout d’un François Chevillard, curé à Orléans, 
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qui voyagea d’ailleurs et notamment en Italie, la Moralis Ency- 
clopedia de Marcellin de Pise (1634), l'Encyclopédie de l’âme 
(1656) anonyme d’ailleurs resté manuscrit, la Bibliotheca theolo- 
gica (1671) de Dominique de la sainte Trinité, carme déchaux, 
l’Apparatus biblicus (1696) de B. Lamy, les Opera de T. Raynaud, 
le Discours pour servir de règle aux bibliothécaires de L. Machon, 
le discernement et usage que le prince doit faire des livres suspects 
(1672) du marquis de Clavigny, les Chevraeana (1700), et toutes 
ces définitions du mot Cabbale, ou des termes qui lui sont liés, 
dans les différents dictionnaires (Richelet, Du Cange, Moréri, 
Ménage, Trévoux, voire Bayle, dont nous avions vu que tel article 
sur Rittangel était d’une érudition qui n’avait pas vieilli). En 
attendant les dictionnaires des hérésies, ou l’article de l’Encyclo- 
pédie, on peut suivre l’évolution d’un mot, après la publication 
du fameux Comte de Gabalis (1670), dont nous avons eu l’occasion 
de préciser quelques notes de l’excellente édition procurée par 
R. Laufer (Paris, 1963). 

Nombre de ces auteurs ont voyagé, mais la littérature des 
voyageurs n’est pas moins riche. Outre Monconys mieux connu, 
ou J. Spon, ce sont les œuvres des pèlerins de Terre sainte (Michael 
Ish-Shalom, a réuni bien des textes dans Christian Travels in the 
Holy Land, Tel Aviv, 1965), des anciens captifs, des missionnaires 
(dont nous avions relevé l'importance à propos de Gaulmin et de 
Peiresc). La curiosité pour la cabbale y est liée avec celle pour la 
magie, les manties, le lullisme, l’alchimie ou les courants prophé- 
tiques : c’est un Jean Boucher, auteur de sermons et d’une apo- 
logie, un B. Surius, J. Dumont, F. Le Gouz, Martin de la Marti- 
nière, Dorothée de saint René, etc. 

Les exégètes et les théologiens des différents ordres, Jésuites, 
Carmes, Oratoriens, Minimes, Récollets, etc., sont plus souvent 
favorables aux kabbalistes chrétiens, qu’ils ne les censurent. Et 
la question a été reposée des études orientalistes, tant en France, 
que dans les différents ordres, de la constitution des bibliothèques. 
S'ils ne sont pas tous français, ils publient souvent en France 
livres d’exégèse, d’apologétique ou sermons. Si René de Cerisiers 
a quitté l’ordre des Jésuites, comme un Valladier, G. E. Rousselet, 
auteur d’un Lys sacré ou sermons adventuels sur le Ps. 28 divisés 
en plusieurs belles tapisseries ourdies avec les riches entrelacs 
du Ps. 31 et de plusieurs sacrés septénaires de la sainte Écriture, 
est un jésuite, comme A. Millieu, auteur d’un Moyses viator, 
qui projetait d'écrire tout un poème sur la kabbale. Et c’est une 
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«turba magna », que celle des Nicolas l’Archevesque, de l’Oratoire 
(qui dans les grands sacrements de la très sainte Vierge, suit de 
près P. Ricius, Archangelus de Burgonovo, encore dénoncé par 
Mersenne, ou Blaise de Vigenère), de Nicolas de Hauteville, fait 
chanoine par C. A. de Sales, évêque de Genève (qui dans une Théolo- 
gie angélique (1657), une Histoire royale (1667) reprend Pic 
de la Mirandole, voire Postel), d'André de l’Auge, Minime, auteur 
de la sainte apocatastase, de Pierre Ferey, cordelier (l'aigle 
transcendental) de Pierre Clement (les saintes curiosités), de 
J. Suarez, minime portugais, prédicateur à la Cour, d’Est. Petiot 
(Démonstrations théologiques) et plus particulièrement, en raison 
de leur abondance, le récollet Paschal Rapine de sainte Marie 
(le Christianisme florissant au milieu des siècles, le Christianisme 
fervent (1666-1673), et le P. Beurrier (1608-1696) (Speculum 
christianae religionis, La perpétuité de la foi, ses notes manu- 
scrites «Mysteria Rabbinorum», et dont la B. N. conserve l’exem- 
plaire qu’il eut du Pugio fide). 

Si nous n’avons pas étudié cette année les rapports avec l’étran- 
ger, diverses publications en France nous ont invité à quelques 
excursions (la Divina Psalmodia (1663) du cardinal G. Bona, 
qui dressa une bibliographie des auteurs de kabbale à lire avec 
précaution; la traduction du Monde enchanté (1691) de B. Bekker, 
qui, exécuteur testamentaire de J. Alting, publia ses Opera, toutes 
remplies de kabbale, avec une correspondance intéressant nombre 
d’hébraïsants et kabbalistes chrétiens, notamment avec J. Rhen- 
ferd, auteur d’un travail sur le style cabbalistique de l’Apoca- 
lypse; l’Harmonie du monde (1671) de F. Vidal Comnene, repre- 
nant un thème traité après F. Georgius Venetus, par Nicolas de 
Nancel, avant de l’être encore dans le Coelum sephiroticum de 
J. C. Steeb). La publication de l’œuvre de Joseph Ciantes (1668), 
en raison de son importance et de ses rapports avec le milieu 
italien, sera examinée, au cours de l’an prochain, avec l’œuvre 
d'A. Kircher, qui fut alors aussi influente que la Kabbala denu- 
data. 


Au cours de la seconde heure, nous avons abordé l’étude de 
la fortune du Pugio fidei, dans la perspective d’ailleurs réduite 
de l’évolution des attitudes à l’égard de la littérature hébraïque, 
qui aboutit au développement de la kabbale chrétienne. C'est 
un vaste domaine, comme nous avions eu l’occasion de le consta- 
ter à propos des traductions du Sefer Raziel. Les travaux de 
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B. Blumenkranz consacrés aux auteurs chrétiens latins sur les 
Juifs et le Judaïsme s’arrêtent à 1096, et si les bons travaux ne 
manquent pas sur les censures du Talmud, les Disputes en Espagne, 
la polémique entre Chrétiens et Juifs, le rôle des convertis, la 
fortune des Adversus Judaeos à partir du Pugio reste à préciser. 
On sait l’importance du Victoria Porcheti, tiré du Pugio, et celle 
de cette œuvre, qui ne fut publiée qu’en 1651, à l’époque de Pic 
de la Mirandole. Ch. Wirszubski l’a montré en éditant le Sermo 
de passione Domini du fameux Flavius Mithridate. La découverte 
de l’Ensis Pauli de Paulus de Heredia nous l’a confirmé, et l’on 
sait que le De arcanis catholicae veritatis est un Pugio fidei 
ou une Victoria Porcheti augmentée de l’Epistola de secretis. 
Après avoir fait le point des travaux, nous avons suivi un certain 
nombre de thèmes, dégagés des volumineux commentaires de 
Alfonso Tostado Madrigal (c. 1400-1455), réédités souvent, après 
une publication sous le patronage de Ximenes, à partir des censures 
du Talmud de Paris, à travers les auteurs qui se servirent du Pugio 
notamment Jacobus Perez de Valentia, Hieronymus a sancta 
fide, Alfonsus Spina, P. de la Cavaleria, Ficin, A. Fino Fini, sans 
négliger les auteurs antérieurs témoins des curiosités du Moyen 
Âge pour la littérature ésotérique juive. Les « absurda » du Talmud 
ou de l’Aggada ou du Midras, auxquels un Pierre le Vénérable 
préfèrent la mythologie plus rationnelle des païens, auxquels 
un Sixtus Sienensis, un Campanella ou un Bartolocci redonneront 
vigueur, entrent dans le symbolisme des kabbalistes chrétiens, 
comme Metatron, dénoncé par les Karaites, Bakol, la fille d’Abra- 
ham, le repas des justes avec le Leviathan, les tables de la Loi en 
saphir, Abraham sauvé du feu, etc. 

Nous avons alors dépouillé le Contra Judaeos et gentes, de 
Giannozzo Manetti (dont l’abbé Marcel avait bien voulu nous 
communiquer les photocopies : Vat Urb. Lat. 154), mais rapide- 
ment, pour constater que Manetti n’y avait pas utilisé ses connais- 
sances en littérature hébraïque. Puis nous avons abordé l’étude 
de l’œuvre, restée manuscrite aussi, de Joannes Figuerola. Cet 
auteur, qui ne semble pas avoir retenu l'attention, encore que 
J. Perez de Valentia, son compatriote ait renvoyé à son œuvre, 
a été cité copieusement, en même temps que le Pugio, par un 
auteur curieux de kabbale, qui nous avait précédemment échappé, 
P. À. Beuter, dans ses Annotationes decem in Scripturam sacram 
(1547). L’œuvre de Figuerola, conservée à Valence, comporte 
trois in-folios datés de 1397 : De Messia, De primo adventu Christi, 
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De Deo uno et trino. Nous n’avons pu travailler que sur le micro- 
fm de la première partie, dont nous avons constaté qu’elle est 
amputée des premiers chapitres cités par Beuter. Son étude nous 
a permis de comparer avec ceux du Pugio fidei, les textes qu’elle 
lui emprunta, et la répartition nouvelle des thèmes. L'examen 
des deux autres parties permettra de dire si les premiers chapitres 
ont été conservés, mais déjà cette première partie s’est révélée 
importante, puisqu'on y retrouve notamment les deux passages 
du Zohar, dont on avait remarqué la présence dans le Sefer Hokmat 
Elohim d’Alfonso de Zamora (c. 1474-c. 1544), le collaborateur 
de la Complute (traduit en espagnol, avec références au Pugio, 
sa source, par F. Pérez Castro, Madrid (1950). 


Au cours de l’année, Mile Maureen Cromie, professeur au 
Canada, a exposé son projet de travail sur le symbolisme de Guy 
Le Fèvre de la Boderie. Mlle G. Javary, celui d'étudier le thème 
de la Sekina chez les Kabbalistes chrétiens. M. Jean Pierre Laurant 
a fait une série d’exposés sur les résultats de ses recherches consa- 
crées à René Guénon, qui à partir d’une bibliographie des sources, 
l’ont conduit à étudier tout un milieu encore mal connu de l’ésoté- 
risme à la fin du x1x® et au début du xx® siècle. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— Un voyageur anglais en France et en Italie, au début 
du xvue siècle, l’orientaliste John Viccars, in Rivista di lettera- 
ture moderne e comparate, XXII (1969), p. 10-16. 


— Cornelius Gemma et la prophétie de la Sibylle tiburtine, 
in Revue d’histoire ecclesiastique, LXIV (1969), p. 423-431. 


— F. Archinto, G. Cardano et G. Postel, in Studi francesi, 
37 (1969), p. 73-76. 

— Les Tumuli oubliés de Pierre Boulenger, in Bibliothèque 
d’Humanisme et Renaissance, XXXI (1969), p. 573-582. 


__ Les Annotationes decem in sacram Scripturam de P. A. Beu- 


ter, in Sefarad, XXIX (1969), p. 320-332. 


_— G. Gaulmin et l’histoire comparée des religions, in Revue 
de l’histoire des religions (1969), p. 35-68. 
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— Éd. de G. Postel, Le Thresor des prophéties de l’univers, 
Archives internationales des idées, 27, La Haye, 1969. 


— Sur quelques traductions du Sefer Raziel, in Revue des 


études juives, CXX VIII (1969), p. 223-245. 


Conférence temporaire de M. Anroine FAIVRE 
docteur ès lettres, docteur de troisième cycle, diplômé de la Section 


Les conférences, de novembre 1969 à juin 1970, ont été consa- 


crées essentiellement à trois thèmes de recherche. Ce furent 
successivement : 


1. Un panorama des principaux courants qui, du xv® au début 
du xvirre siècle, permettent d’expliquer, ou de mieux comprendre, 
la mystique spéculative et la théosophie du siècle des Lumières. 
Ces exposés ont porté sur trois points, méthodologiquement com- 
modes : la cosmogonie (interprétations de la Genèse), la cosmo- 
logie (astrologie et alchimie), l’eschatologie (messianismes, milléna- 
risme, Réintégration). Ces trois points furent étudiés d’abord à 
propos de quatre directions de pensée : le milieu paracelsien; les 
kabbalistes chrétiens de la Renaissance; les disciples et la doctrine de 
Bôühme; les premiers écrits rosicruciens. Le conférencier a présenté 
ensuite un certain nombre de réflexions, appuyées sur des textes, par 
lesquelles il a voulu montrer la persistance de quelques grands 
thèmes, depuis les débuts de la kabbale chrétienne jusqu’à l’Hu- 
minisme du xviri® siècle. 


2. Cette approche a permis de proposer une classification 
— provisoire, mais commode — des principaux penseurs étudiés 
au cours des deux années précédentes : les uns (Saint-Georges 
de Marsais, Dutoit-Membrini, Saint-Martin, etc.) se montrant 
surtout préoccupés de mystique spéculative, les autres (Martines 
de Pasqually, Willermoz, Haugwitz, etc.) s'intéressant essentiel- 
lement aux applications « maçonniques » de leurs systèmes théoso- 
phiques. 


3. Au cours du troisième trimestre, le conférencier a présenté 
la vie et l’œuvre du mystique wurtembergeois Michael Hahn, 


montrant comment ce contemporain de Baader reprend la plupart 
des notions bôhmistes sur l’Ungrund et enseigne un « réalisme 
spirituel » dont Oetinger s’était déjà fait le théoricien. Le problème 
de l’Ungrund et de ses rapports avec la kabbale a fait l’objet des 
derniers exposés, qui ont consisté en un examen détaillé du travail 
de M. Trautwein sur Hahn, et de la thèse de M. Deghaye sur 
Zinzendorf. 
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HISTOIRE DU CATHOLICISME MODERNE 
ET CONTEMPORAIN 


Directeur d’études : M. Jean ORCIBAL 
diplômé de la Section, agrégé, docteur ès lettres 


En guise d'introduction aux mouvements mystiques du xvii® 
siècle, on a commencé l’année par un examen détaillé de ce qui inté- 
resse l’histoire du catholicisme dans le livre récemment traduit de 
M. L. Kolakowski (Chrétiens sans Église. La conscience religieuse 
et le lien confessionnel au Xviie siècle, Paris, 1969, 826 p.). 
Bien que M. K. n’ait évidemment pas pu tenir compte de tous les 
travaux publiés sur ce domaine immense (d’ailleurs son enquête 
ne portait originellement que sur les Provinces-Unies), il y a dans 
une large mesure remédié par la lecture des grands textes du 
xvIIe siècle et son chapitre sur le bérullisme, réussite unique d’inté- 
gration à l’orthodoxie de tendances centrifuges, constitue un chef- 
d'œuvre du genre. Si brillant qu’il soit, le chapitre sur Angelus 
Silesius nous a paru plus contestable : il ignore les méthodes de 
travail de l'écrivain qui mit une admirable érudition au service 
de l’épigramme baroque. Bien qu’il semble parfois en sentir la 
nécessité, M. K. ne fait pas d’autre part intervenir la distinction 
capitale entre panthéisme et théopantisme (l’ouvrage de R. Otto, 
West-Üstliche Mystik, ne nous paraît pas sur sur ce point avoir 
été dépassé) : mais la traduction annoncée du Spinoza de M. K. 
lèvera certainement une partie des difficultés qui subsistent sur 
cet aspect de sa pensée. Quant aux p. 293-297 (reprises, d’une façon 
parfois moins heureuse, p. 349-362) elles décrivent avec rigueur 
la naissance de tendances réformatrices, puis leur absorption par 
une Église (ce que M. K. appelle d’une façon un peu inattendue, 
mais à notre avis en grande partie justifiée, la Contre-Réforme) : 
mais celle-ci introduit nécessairement dans les communautés 
ecclésiales une tension, génératrice de nouvelles sectes, qui à 
leur tour... Cette dialectique grandiose devrait être suivie sur plu- 
sieurs siècles. Elle inspirera, en tout cas, des monographies nom- 
breuses : nulle ne nous paraît plus urgente que celle qui ferait 
revivre Jean Labadie, « prophète » qui a successivement appartenu 
aux groupes religieux les plus vivants en France, à Genève, aux 
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Provinces-Unies et en Allemagne. M. J. R. ARMOGATHE a pris une 
part active aux discussions sur le livre de M. Kolakowski. 

Comme il avait été annoncé, on a ensuite abordé l’étude de la 
pensée de Benoît de Canfield. On a d’abord examiné avec soin le 
plan de la IIIe Partie de la Règle de Perfection; quoiqu’en ait dit 
l’auteur, l’annihilation passive ne paraît nullement appartenir à sa 
deuxième section : tout au plus est-on en droit d’y voir une transi- 
tion qui y conduit. Cette maladresse de construction révèle sans 
doute une hésitation de la pensée sur un point décisif. On a 
ensuite traité du quiétisme qui a provoqué la mise à l’Index de 
l'ouvrage : il a paru que Benoît souligne au contraire fortement 
la nécessité des exercices ascétiques et que sa Îre Partie pourrait 
facilement être accusée de rigorisme. Ce sont ses idées sur l’anni- 
hilation mystique qui ont provoqué le malentendu. Elles seront 
étudiées l’an prochain avec les théories de Benoît sur la déification. 
Le R. P. MommaERSs est fréquemment intervenu dans la discussion 
et a, en outre, consacré deux exposés à la Règle de Perfection 
et à ses sources, en particulier la Perle évangélique. 


D’autres auditeurs nous ont aussi mis au courant de leurs travaux 
récents : 


M. Bruno Neveu, L'abbé d’Etemare et le figurisme janséniste. 


M. Francis FERRIER, Les citations de philosophes stoïciens dans 
le De Libertate du P. Guillaume Gibieuf (1583-1650). 


M. Jean LesaAuLnieR, Le P. Toussaint Desmares, oratorien et 
prédicateur janséniste. 


M. le Prof. Richard Popxin de l’Université de San-Diego (Cali- 
fornie) a bien voulu enfin nous exposer ses recherches en cours sur 
Isaac de La Pereyre, de sa conversion au catholicisme à sa mort. 


Nombre d'inscrits : 27. 
Élèves diplômés : MM. Fr. FERRIER, Br. Neveu. 


Élèves titulaires : MM. J. R. ArMocaTHe, L. Bovarp, Fr. 
CHARPENTIER, Fr. DeLrorce, Mile S. MeissonNiEr, MM. P: 
Moumarrs, I. Noye, Mme S. WEyER. 


Auditeurs assidus : MM. J. Benoïsr, J. LESAULNIER, P. Micue- 
LIN, S. Nas, J. ROLKLET. 
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PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— Le Miroir des simples âmes et la Secte du Libre Esprit, 
dans Revue de l’histoire des religions, 1969, n° 4, p. 35-60. 


— Comptes rendus dans Revue historique, Rev. de l’Hist. des 
Rel., Rev. d’Hist. ecclés., Rev. d’Hist. litt. de la France. 


EXPOSÉ fait le 28 mai 1970 par M. FERRIER sur Les Citations de Philosophes 
stoïciens dans le De Libertate du P. Guillaume Gibieuf (1583-1650). 


Les citations stoïîciennes du De Libertate, ouvrage quele P. Gibieuf 
publia en 1630, se trouvent réparties en trois principaux passages : 
les chapitres v et xxxIr de la [re partie; le chapitre xxvir de 
la seconde. Dans le première partie, il s’agit de montrer que la 
liberté ne consiste pas dans l’indifférence au bien et au mal, mais 
dans la libération des passions, qui rejoint, selon Gibieuf, la notion 
d’amplitude par laquelle ïl définit la liberté. Dans la seconde partie, 
en traitant De la Liberté consommée des bienheureux, ü fait appel 
à un texte de Sénèque et à la maxime stoïcienne sequere Deum, 
pour montrer que notre liberté consiste à adhérer totalement à 
Dieu. 

Gibieuf cite Sénèque, Epictète et Phïlon : il rapproche ces 
textes de textes de Boèce à consonance stoïcienne, en particulier 
sur la Providence. Les citations de Sénèque, sauf une peut-être, 
sont empruntées textuellement aux Épiîtres à Lucillius. Gibieuf 
doit utiliser une édition de Guefher de 1602, limitée à la publication 
de ces épîtres (1). Les citations d’Epictète, en raison de certaines 
formules qui ne correspondent pas au grec et qui sont ignorées 
des éditeurs de la fin du xvi®, formules où l’on pourrait craindre 
que Gibieuf n’infléchisse la pensée du philosophe stoïcien, sont 
en fait celles qu’il tire d’une édition de 1554. [1 s’agit de l’édition 
de Scheckius, Arriani Nicomedensis de Epicteto, Angelo Politiano 
interprete, Basileae 1554. Les formules que Gibieuf met en relief 
s’y trouvent textuellement. En ce qui concerne Philon, il n’est 


(1) H doit utiliser aussi l'édition in-folio de D. Godefroy (Paris, 1607). 
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pas douteux que Gibieuf a lu en entier le Quod omnis probus 
liber; toutes les citations stoïciennes éparses (maximes de Zénon, 
d’Antisthènes, comparaison du « pancrace ») se retrouvent dans 
l'édition donnée à Paris en 1613 du philosophe alexandrin (col. 
672 à 686). Tout le paragraphe 4 du chapitre xXXII est un long 
commentaire de Philon entrecoupé de citations. Enfin Gibieuf 
cite aussi, de Plutarque, le De Officio Auditoris édité dans les 
Moralia à Paris en 1566. 

Influence stoïcienne ou simplement illustration stoïcienne d’une 
pensée plus orientée vers le néo-platonisme? Telle est la question 
qui fit l’objet du débat suivant l’exposé; M. Orcibal inclinerait 
pour la seconde hypothèse, plus plausible en effet. En tous cas, 
il est intéressant de découvrir la présence de Phïlon parmi les 
sources de Gibieuf, d’autant plus que Phïlon est parfois rangé 
parmi le néo-platoniciens. Les textes que Gibieuf connaît et cite 
sont cependant, sans conteste, stoïciens. S’il est exact que les auteurs 
de ce temps-là, citant les anciens, allaient au plus pressé et utili- 
saient des florilèges, c’est, sans discussion aucune, Phïlon qui joue 
ce rôle pour Gibieuf. Toutefois, pour Sénèque, la façon dont ïl 
le cite ou le résume, intervertissant parfois certains développements, 
indique assez qu’il en a une connaissance directe et suffisamment 
approfondie. 

Cette étude fait aussi prendre la mesure de la culture humaniste 
de Gibieuf que ses biographies ont à l’envie soulignée. 


22. 
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HISTOIRE ET THÉOLOGIE DE LA RÉFORME 


Directeur d’études : M. Ricxarp STAUFFER 


IL. Justification et prédestination dans l’ «Institution de la 
religion chrétienne » et dans les sermons de Calvin. 


La doctrine de la justification, que la scolastique protestante 
a considérée comme l’articulus vel stantis vel cadentis Ecclesiae, 
constitue, comme chacun sait, le noyau de la foi réformée. Calvin 
déclare à son propos dans l’/nstitution de la religion chrétienne : 
« C’est le principal article de la religion chrétienne » (III/XI/1), 
et dans l’Épître à Sadolet : « Otée la connaissance d’icelle, la 
gloire de Jésus-Christ est éteinte, la religion abolie, l’Église détruite 
et l'espérance de salut totalement abattue.. Nous tenons cet article 
être le souverain en notre religion » (Opuscules, p. 177; CO V, 
p. 396-397). 

Suivant la méthode que nous avons adoptée au cours de ces 
dernières années, nous avons étudié d’abord cette doctrine dans 
son développement historique, de la première édition (1536), 
où elle est abordée au début du chapitre 2 intitulé De fide, ubi 
et symbolum, quod apostolicum vocant, explicatur, à la dernière 
édition (1559/1560) de l’Institution chrétienne, où elle fournit 
la matière des chapitres 11 à 18 du livre IIT, en passant par l’Ins- 
truction et confession de foi dont on use en l’Église de Genève 
(1537) et parle Catéchisme de 1542. Cette enquête nous ayant permis 
de dégager les accents que la justification prend dans la pensée 
calvinienne, nous avons examiné ensuite de quelle manière le 
Réformateur traite cette doctrine dans sa prédication. 

Les sermons révèlent, plus nettement encore, s’il est possible, 
que les écrits dogmatiques, l’importance que Calvin attribue à la 
doctrine de la justification. Elle lui apparaît comme étant l’enjeu 
du débat entre la Réforme et l’Église romaine. « C’est le plus grand 
différend que nous ayons avec les Papistes », déclare-t-il dans 
le 42€ sermon sur le livre de Job (CO XXXIII, p. 525). Cette justi- 
fication si âprement discutée, Calvin la présente dans sa prédication, 


A 


au risque parfois d’être mal compris de ses auditeurs, comme le 
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contraire d’une justice infuse. « Être justifié, ce n'est pas avoir 
quelque justice en soi, mais c’est que Dieu nous répute comme justes, 
encore que nous ne le soyons pas » (172 sermon sur l'Épître aux 
Galates, CO L, p. 486). La justification a un caractère forensique. 
Imputée au croyant, la justice du Christ n’entraîne en lui aucune 
transformation ontologique : « Le péché est fini au regard de Jésus- 
Christ, mais la chose n’est pas accomplie en nous » (26° sermon 
sur le livre de Daniel, CO XLI, p. 593). L’homme justifié devant 
Dieu demeure ainsi un «pauvre pécheur ». Le simul justus et 
peccator de Luther, on le voit, joue un rôle important dans les 
sermons de Calvin. I n’y implique pas quelque fatalisme ou quel- 
que antinomisme, mais, au contraire, un dynamisme éthique 
qui fait de la vie du croyant un combat perpétuel. « Quand Dieu 
nous gouvernera par son Saint-Esprit, Dieu. fera tellement que 
nous aurons toujours la victoire; mais tant y a que nous serons 
ébranlés souvent et qu’il nous laissera toujours matière de combat » 
(62 sermon sur la {re Épître aux Corinthiens 10-11, CO XLIX, 
p. 655). Le croyant justifié aura donc toujours en lui « quelque résidu 
de faiblesse » : il n’est pas à l’abri du péché, mais, à la différence 
de l’incroyant, il n’est pas l’esclave du péché. 

Qui dit justification dit aussitôt justification par la foi. Cette 
expression, souvent mal comprise dans le protestantisme des 
deux derniers siècles, ne prête à aucune équivoque chez Calvin. 
Si la justification s’obtient par la foi, ce n’est pas parce que celle-ci 
posséderait en elle quelque vertu, mais simplement parce qu’elle 
est le moyen par lequel le croyant est rattaché au Christ. Cette 
conception instrumentale de la foi paraît démentie par Genèse 
15/6 et ses dérivés néo-testamentaires Romains 4/3 et Galates 
3/6 qui laissent entendre, pour reprendre les termes du Père La- 
grange, qu’ « Abraham crut contre toute vraisemblance à la promes- 
se de Dieu qui lui annonçait une nombreuse postérité, et que Dieu 
lui sut gré de cette foi, la lui imputa en témoignage de piété, 
en œuvre de justice, en mérite, ce qui est à peu près le contraire 
de ce que veut Paul en prenant le mot «justice»... au sens abstrait 
de justification (Commentaire sur l'Épître aux Galates, p. 62- 
63). Aussi Calvin essaye-t-il d'éliminer de trois manières la diff- 
culté présentée par ces textes. Ou bien, de façon contestable, 
il considère comme équivalents le fait que la foi soit imputée 
à justice et le fait que la justice soit imputée par la foi. Ou bien 
encore, faisant violence à la signification obvie des passages incri- 
minés, il interprète les mots «imputer la foi à justice » dans le 
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sens de « refuser, rejeter tout ce qui vient de l’homme ». Ou bien 
enfin, faisant appel aux ressources d’une exégèse harmonisante, 
il estime qu’en acceptant la foi d'Abraham, Dieu ne fait que couron- 
ner le mouvement de sa grâce, qui, seule, peut faire de l’homme un 
croyant. 

Le problème du sola fide joue un rôle considérable dans 1a 
prédication. Aux yeux de Calvin, il constitue en effet le fond du 
litige entre Catholiques et Réformés. « Les Papistes confesseront 
assez que nous sommes justifiés par la foi, mais ils ajoutent que 
c’est en partie. Or cette glose-là gâte tout... Par acquit ils diront 
assez : Nous sommes justifiés par la foi, mais par la seule foi, 
nenni. Voïlà sur quoi ils combattent. Et c’est le principal article 
de quoi nous sommes en différend avec eux » (12° sermon sur 
l'Épître aux Galates, CO L, p. 418). Se demandant pourquoi 
les Catholiques ne peuvent accepter le sola fide, Calvin découvre 
deux raisons à leur attitude. La première est qu’ils conçoivent 
la foi comme une vertu; constatant son caractère fragile et partiel, 
oubliant sa nature instrumentale, ils n’osent affirmer qu’elle suffit 
au salut. La seconde raison qui empêcherait les théologiens ro- 
mains de se rallier au sola fide serait leur incurable propension 
au synergisme, «un crime plus détestable que tous les larrons 
du monde » (2° sermon sur la justification, CO XXIII, p. 706). 

La question de la certitude du salut a revêtu une importance 
considérable au xvi® siècle, aussi n'est-il pas étonnant qu’elle 
ait éveillé un profond écho dans les sermons. « C’est l’un des plus 
grands combats que nous ayons aujourd’hui avec les Papistes, 
déclare Calvin dans le 25e sermon sur l’Épître aux Galates. Car 
ils disent que nous ne pouvons pas être certifiés si Dieu nous aime, 
et que cela doit demeurer en suspens, si nous sommes aimés ou 
haïs de lui » (CO L, p. 590). Dans sa défense de la certitudo salutis, 
le prédicateur de Genève s’en prend au chapitre 12 du décret du 
Concile de Trente sur la justification (cf. entre autres le 40e sermon 
sur l’'Harmonie des trois Évangélistes, CO XLVI, p. 497, et le 
25° sermon sur l’Épître aux Galates, CO L, p. 591) et considère 
la position catholique comme « un abîme infernal » ou « une erreur 
diabolique ». Si, pour Calvin, le croyant doit être assuré de son 
salut, il n’est pas exempté pour autant de «troubles» et de «scru- 
pules ». Il en est vainqueur, pourtant, car « Dieu ne fraude jamais 
ceux qui s’attendent à lui » (17° sermon sur l’Harmonie des trois 
Évangélistes, CO XLVI, p. 199). 


Cette conception d’une certitudo perpétuellement mise à 
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l'épreuve, qui, entre parenthèses, rappelle la notion d’Anfechtung 
si importante dans l’expérience spirituelle de Luther, a pour corol- 
laire l’idée de la persévérance finale dont Jürgen Moltmann a 
rappelé l'importance dans un ouvrage récent (Prädestination 
und Perseveranz, Neukirchen, 1961). Contre les théologiens 
catholiques qui ont perdu de vue cette idée, Calvin défend l’ina- 
missibälité de la grâce. « Notre Seigneur ne nous veut point donner 
courage pour un jour, mais il veut que nous dépendions de lui 
et à vie et à mort, et que nous devons être résolus que, quand il 
aura commencé, il parfera son œuvre envers nous, et qu’il ne 
nous laissera point au milieu du chemin (comme on dit)... Dieu 
nous offre sa grâce, à telle condition que jamais elle ne nous défau- 
dra» (173 sermon sur le Deutéronome, CO XXVIII, p. 608- 

On a déjà relevé que la vie du chrétien apparaisait dans les ser- 
mons comme sous-tendue tout entière par le paradoxe luthérien 
du simul justus et peccator. I en résulte que la doctrine de la double 
justification occupe une place importante dans la prédication de 
Calvin. Soucieux de ne rien attribuer à l’homme, préoccupé 
de montrer que la condition chrétienne n’échappe pas au péché, 
le Réformateur souligne en effet qu’après avoir été justifié par l’im- 
putation de la justice du Christ, le croyant a besoin de voir ses 
œuvres justifiées à leur tour par imputation. « Quand... ïl est dit 
que nos œuvres nous sont réputées à justice, c’est d’autant que Dieu 
les accepte. Et comment? Est-ce qu’elles en soient dignes et qu'il 
y ait quelque mérite? Nenni», déclare Calvin dans le 139€ sermon 
sur le Deutéronome (CO XXVIII, p. 186), et il ajoute dans le 
17e sermon sur l’Harmonie des trois Évangélistes, en parlant de 
Dieu qui accepte les œuvres des fidèles : « 11 n’impute point le 
mal qui y est,... il ne veut pas qu’il vienne à compte » (CO XLVI, 
p. 206). 

Si le prédicateur de Genève est convaincu que le croyant, même 
assisté de Dieu, n’est pas capable de produire des œuvres intrinsè- 
quement bonnes, il n’exclut pas pour autant la notion de récompense. 
li prend soin, cependant, de ne pas la fonder sur l’idée de mérite, 
il se donne la peine d’écarter toute arrière-pensée de convenance 
ou de condignité entre la prestation de l’homme et le «loyer » 
de Dieu. Si, pense-t-il, Dieu accorde une récompense à ceux qui 
le servent, c’est par pure bonté envers eux. « Dieu condescend 
à la rudesse et infirmité des hommes quand il leur promet salaire, 
combien qu’il n’y soit point tenu... Voilà donc comme il nous faut 
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prendre les passages de l’Écriture sainte où Dieu nous propose 
salaire, non point pour conclure de là que nous méritions rien, 
que nos œuvres aient quelque valeur, ou que Dieu nous soit en 
rien tenu » (49€ sermon sur le Deutéronome, CO XXVI, p. 480- 
481). Il arrive toutefois à Calvin, dans quelques cas extrêmement 
rares, de s’éloigner de cette position qui ne voit rien de bon en 
l’homme. Attentif alors aux fruits que la grâce produit dans une 
vie chrétienne, il admet qu’en récompensant les siens, Dieu consi- 
dère les dons qu’il a mis en eux. « Notons que quand Dieu nous 
promet salaire, c’est d’autant qu’il nous aura déjà fait la grâce 
de le servir. D’où vient donc cela que nous cheminons comme ïl 
appartient ? Est-ce de notre franc arbitre? Est-ce de notre mou- 
vement propre? Nenni, mais selon que Dieu nous a gouvernés 
par son Saint-Esprit. Ainsi donc, encore qu’il y eut récompense, 
ce n’est point à nous qu’elle doit être attribuée, mais c’est plutôt 
aux grâces que Dieu a mises en nous, lesquelles il couronne » 
(29° sermon sur le Deutéronome, CO XXVI, p. 234). 

Au total, la justification apparaît dans les sermons de Calvin 
comme la manifestation par excellence de la générosité inépuisable 
de Dieu. Cette générosité, les hommes ne peuvent l’admettre, car 
en écartant toute notion de mérite, elle les humilie, elle leur rap- 
pelle leur impuissance à se sauver. «Les hommes se veulent toujours 
attribuer je ne sais quoi. Encore qu’ils dussent connaître leur tur- 
pitude et en avoir honte, tant y a qu’ils sont toujours enflés de 
quelque présomption, ils s’éblouissent de quelque vaine fantaisie : 
Et n’ai-je point ceci? N’ai-je point cela? Et encore que je ne sois 
point du tout juste, si est-ce que je ne suis pas destitué de tout bien. 
Voilà donc comme les hommes se voulant réserver quelque chose, 
ne peuvent attribuer tout à Dieu. Et cela est cause que nous ne 
pouvons pas recevoir pleinement la doctrine de la justice gratuite 
pour montrer que nous sommes reçus de Dieu par sa pure misé- 
ricorde » (128€ sermon sur le livre de Job, CO XXXV, p. 122-123). 

La doctrine de la prédestination dont Alexander Schweizer et 
Ferdinand Christian Baur ont fait, à tort, le centre de gravité 
de la théologie de Calvin, a été examinée à la suite de la doctrine 
de la justification. Ici encore, l’étude des sermons de Calvin a 
été précédée d’une analyse détaillée des diverses éditions de l’Zns- 
titution de la religion chrétienne (1536, 1539/1541 et 1559/1560), 
de Instruction et confession de foi dont on use en l’Église de 
Genève (1537) et du Catéchisme de 1542. 

Faute de temps, nous n’avons pas pu nous livrer à une étude 
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exhaustive de la prédication dans le domaine de la prédestination. 
Nous avons pu, du moins, dégager les points les plus saillants. 
H est notoire que Calvin a consacré une grande partie de ses efforts, 
durant son ministère à Genève, à combattre les adversaires de la 
double prédestination, plus dangereux à ses yeux que les Papistes 
(cf. 42 sermon sur la seconde Épître à Timothée, CO LIV, p. 49- 
50), ou ceux qui estimaient que cette doctrine aux arêtes trop vives 
pouvait être passée sous silence, pourvu que fût enseignée la justi- 
fication par la foi. À propos de cette dernière catégorie d’opposants, 
le Réformateur déclare dans le 24€ sermon sur le second livre de 
Samuel : « Il y en a beaucoup qui s’amusent tellement à la Parole 
qu’ils voudraient que l'élection de Dieu fût ensevelie et qu’on 
n’en parlât jamais. Or c’est une confusion trop lourde que celle-là, 
et cependant, ce qu’ils allèguent que c’est assez que nous soyons 
sauvés par foi, cela n’est rien » (Supplementa calviniana, vol. 1, 
p. 213). Parce qu’elle est fondée bibliquement, la doctrine de 
la prédestination doit être enseignée et prêchée. Se taire à son 
sujet, ce n’est pas seulement mutiler l'Écriture, c’est « contre- 
roler le Saint-Esprit qui a parlé par les prophètes et apôtres », 
plus encore : c’est « bâillonner Dieu » (2 sermon sur l'Épître 
aux Éphésiens, CO LI, p. 262). I faut donc, pour Calvin, que dans 
les Églises réformées on annonce qu’avant la création du monde, 
Dieu a élu en Christ une partie de l’humanité, et destiné l’autre 
à une éternelle damnation. Il faut que dans ces Églises on sache 
que le double décret d’élection et de réprobation n’est pas fondé 
sur la prescience que Dieu aurait des mérites humains. Aussi 
«occulte » et incompréhensible qu’il nous paraisse, le double 
décret n’a d’autre cause que la volonté divine. 

Nous nous sommes demandé si, en plus du mobile fondamental 
que constitue sa fidélité envers l’'Écriture, Calvin n’a pas eu d’autres 
raisons d’attacher une grande importance à la double prédesti- 
nation. Le résultat de notre enquête a été double. En premier lieu, 
il nous est apparu que cette doctrine si controversée constitue pour 
Calvin le meilleur antidote contre la religion des œuvres. Ce n’est 
pas, comme on l’a pensé parfois, par besoin de spéculer sur Dieu 
qu’il tient à défendre l’élection et la réprobation, mais parce qu’il 
estime qu’il n’y a pas une meilleure manière d’écarter radicalement 
le synergisme que recouvrent les notions de libre arbitre, de prépa- 
ration (à la grâce) et de mérite. « La doctrine de la prédestination 
n’est pas pour nous transporter en des spéculations extravagantes, 
mais. c’est pour abattre tout orgueil en nous, et cette opinion 
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de dignité et de mérite que nous concevons toujours » (3 sermon 
sur l’Épître aux Éphésiens, CO LI, p. 282). Antidote contre le 
synergisme, la double prédestination constitue finalement pour le 
Réformateur la meilleure façon de magnifier Dieu. 

La seconde raison qui anime Calvin dans sa lutte en faveur 
de la prédestination réside dans le fait qu’il voit dans cette doc- 
trine la plus solide garantie de la certitude du salut. Pour vaincre 
l'angoisse, il n’y a pas de moyen plus sûr, selon lui, que de se savoir 
élu de toute éternité. « Notre Seigneur n’a pas attendu que nous 
vinssions à lui pour nous recevoir, mais il nous a prévenus par sa 
bonté infinie; devant la création du monde, äl nous a élus, il nous 
a offert sa grâce » (70€ sermon sur le Deutéronome, CO XXVII, 
p. 30). Mais quels sont les gages de l'élection? La prédication 
de l'Évangile, mais surtout la personne de Jésus-Christ. « Appre- 
nons pour bien être certifiés de l’élection de Dieu et en faire notre 
profit, de venir droit à Jésus-Christ, car c’est le vrai miroir où 
il nous faut regarder notre élection» (5° sermon sur la seconde 
Épître à Timothée, CO LIV, p. 54). Alors que dans Institution 
de la religion chrétienne, Calvin mentionne des signa posteriora 
de l’élection visibles dans la vie du croyant, il n’offre rien dans sa 
prédication qui puisse nourrir une réflexion sur le syllogisme 
pratique (en vertu duquel la scolastique réformée prétendait 
fonder accessoirement la certitudo electionis sur les bonnes œuvres 
produites chez l’élu par le Saint-Esprit). 

Ce que nous venons de relever montre que la prédestination n’est 
pas pour Calvin la doctrine terrible que d’aucuns ont dénoncée, 
Elle est au contraire pour lui et pour ceux qui ont écouté son mes- 
sage, la plus grande source de réconfort. Le Réformé du xvi® siècle 
se considère comme un élu. Le décret de réprobation, le decretum 
horribile dont parle l’Institution de la religion chrétienne (II/ 
XXIII/7) s’efface, à ses yeux, au profit du décret d’élection. 
On peut aller plus loin encore : jamais, même dans les moments 
les plus critiques de son ministère, le prédicateur de Genève 
ne s’est laissé aller à agiter devant ses adversaires l’épouvantail 
de la damnation éternelle. I1 a toujours considéré les méchants 
au nombre desquels il comptait ses opposants comme des élus 
potentiels. Aïnsi nous avons pu vérifier et étayer l'intuition de 
Paul Jacobs (cf. Prädestination und Verantwortlichkeit bei Calvin, 
Neukirchen, 1937, p. 150-152) selon laquelle la réprobation ne 
joue pratiquement aucun rôle dans les sermons, le souci constant 
de Calvin étant de mettre en valeur la grâce élective de Dieu. 
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Au cours de cette première heure, M. Louis Chauvet a présenté 
une communication sur le sujet Luther vu par Calvin, M. Michel 
Zapata-Garcia a fait un exposé sur La notion de mérite chez Saint 
Thomas, et M. Alexandre Ganoczy a développé les conclusions 
de sa thèse de doctorat de troisième cycle sur La Bibliothèque 
de l’Académie de Calvin. 


IT. L’apologétique de Philippe du Plessis-Mornay (1549-1623). 


Le traité de Phüippe du Plessis-Mornay qui a pour titre De 
la vérité de la religion chrétienne et pour sous-titre Contre Les 
Athées, Epicuriens, Payens, Juifs, Mahumédistes et autres infi- 
dèles a été composé aux Pays-Bas au cours des années 1579-1580 
et publié chez Christophe Plantin, à Anvers, en 1581. À en juger 
d’après ses nombreuses éditions (il n’y en eut pas moins de douze, 
huit françaises et quatre latines, en seize ans) et ses traductions 
allemande, hollandaise, anglaise et italienne, il eut un succès 
considérable tout autant que légitime. Légitime, en effet, car Mornay 
y a fait œuvre nouvelle. Comme l’a relevé avec raison le Père 
Henri Holstein, l’auteur s’y révèle avant Grotius comme 1’« ancêtre 
de nos modernes traités d’apologétique » et comme l'inventeur 
d’ «une présentation apologétique dont nous sommes encore tri- 
butaires » (Aux origines de l’apologétique moderne, in L'homme 
devant Dieu. Mélanges offerts au Père Henri de Lubac, t. II, 
p- 235-236). 

Le temps limité dont nous disposions ne nous permettant pas 
d’examiner le traité dans son entier, nous avons borné notre ana- 
lyse aux quinze premiers chapitres qui traitent successivement 
de Dieu (ch. 1-4), de la Trinité (ch. 5-6), de la création (ch. 7-10), 
de la Providence (ch. 11-13) et de l’immortalité de l’âme (ch. 
14-15). Pour Mornay, l’existence d’un Dieu est attestée et par la 
considération de cet «abrégé de l’univers» qu’est chaque individu 
et par celle du monde extérieur. « Tous hommes peuvent lire en 
ce livre tant du monde que de soi-même, y lire et appeler une 
divinité » (p. 13). En adoptant une telle attitude, Mornay oublie 
complètement les réserves de Calvin à l’égard de la révélation 
«créationnelle » ou générale. Si, pour l’auteur de l’Institution de 
la religion chrétienne, le spectacle de la nature parlait un langage 
clair à l’homme originel, il n’en va plus de même après la chute. 
Le pécheur ne peut plus lire le livre de la création, sinon à travers 
les « lunettes » de l’Écriture (cf. Institution 1[VI/1). Mais Mornay 
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ne se contente pas d’affirmer que le microcosme humain et l’univers 
attestent l’existence d’une divinité. Ils révèlent encore, selon lui, 
un Dieu unique en raison même de la concaténation des choses. 
« L'homme, et tout ce qui est en et hors l’homme, nous conduit 
à un seul... Cette unité, c’est un seul Dieu » (p. 28). Dans cette 
perspective, cependant, comment expliquer l'origine du poly- 
théisme ? La réponse de Mornay est simple. En dépit des apparences, 
les polythéistes auraient toujours cru à l’existence d’un seul Dieu. 
Le monothéisme aurait été ainsi, au cours des siècles, l’objet 
d’un « consentement universel » (p. 39). La croyance en un Dieu 
unique n’implique pour notre auteur, il faut le souligner, aucune 
connaissance de la nature divine. Le microcosme humain et l’uni- 
vers ne peuvent pas nous renseigner sur l'être de Dieu, parce qu’il 
n’y a pas de « proportion » entre la créature et la création d’une 
part, le Créateur d’autre part. « La plus grande chose que nous 
puissions savoir de l’essence de Dieu, c’est que nous n’en pouvons 
rien savoir » (p. 69). Cet aveu d’ignorance demeure cependant 
sans effet. Persuadé que si nous ne pouvons pas savoir ce que 
Dieu est, nous pouvons néanmoins savoir ce qu’il n’est pas, Mornay 
attribue à l'être divin l’immobilité, l’immutabülité, l'éternité, 
le simplicité, l’immatérialité, l’infinité et l’ubiquité. 

Avec ses développements sur la Trinité, Mornay franchit un 
seuil dans sa démonstration. Tandis que dans ses chapitres sur 
Dieu, il se fondait sur la lecture du «livre de nature », il s’appuie 
maintenant sur la révélation scripturaire. Biblique en ses amorces, 
sa réflexion trinitaire n’offre rien d’original : elle s’inspire large- 
ment du De Trinitate de saint Augustin. On en retiendra surtout 
le recours aux images. Ainsi, pour illustrer l'unité et la divisibilité 
de la Trinité, pour traduire les relations qui existent en Dieu entre 
le Père, le Fils et le Saint-Esprit, Mornay relève avec un plaisir 
évident l’exemple du soleil, inséparable et pourtant distinct de 
ses rayons, qui, avec ses rayons, donne naissance à la lumière; celui 
de l’eau, une et pourtant distincte selon qu’elle est la source, le 
ruisseau ou le fleuve; enfin celui de l’âme qui est à la fois raison, 
entendement et volonté. Tout cela ne présente qu’un intérêt limité. 
Plus digne d’attention est, en revanche, la démarche apologétique 
de Mornay, qui, oubliant ses présupposés scripturaires, cherche 
à montrer que plus on remonte dans l’histoire de l’humanité, plus 
on y trouve inscrite la doctrine de la Trinité «inspirée d’En Haut 
à nos premiers pères » (p. 100). 

Abordant la création, qui, pour lui, est une création ex nihilo, 
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Mornay montre que le monde est un lieu de mutations. « Or être 
mué emporte avec soi mouvement, et qui dit mouvement dit 
commencement » (p. 144). Si l'univers n’est pas éternel (cet 
univers est géocentrique pour notre auteur, alors que le traité 
De la vérité de la religion chrétienne a été publié près de qua- 
rante ans après le De revolutionibus orbium coelestium de Coper- 
nic!), il remonte néanmoins à une haute antiquité. En se bornant 
à cette vague indication, qu’il cherche du reste à étayer par des 
preuves tirées de l’histoire de l’humanité, Mornay fait preuve 
d'indépendance à l’égard de la chronologie de son temps, qui, 
comme on sait, situait le fiat lux quelque quatre mille ans avant 
la naissance de Jésus-Christ. Fidèle, ou se voulant tel, à l’égard 
des «livres de Moïse » quand il présente ainsi la doctrine de la 
création, Mornay sacrifie ensuite à l’apologétique lorsqu'il s’efforce 
de démonter que dans leur enseignement les philosophes anti- 
ques rejoignent les récits de la Genèse. Avant de parvenir à cette 
conclusion, il ne manque pas d’éprouver quelques difficultés avec 
Aristote et d’utiliser abondamment le Timée de Platon. 

Si nier l'existence de Dieu revient, pour Mornay, à « démentir 
ses sens, sa nature et tout le monde même », reconnaître que Dieu 
existe et lui « dénier la conduite des choses » — en d’autres termes : 
rejeter la doctrine de la Providence — est encore « plus intolérable ». 
Cela équivaut à attribuer à Dieu «un œil sans vue, une oreïlle sans 
ouïe, une puissance sans entendement, un entendement sans raison, 
une volonté sans bonté, voire une divinité sans divinité » (p. 241). 
Abandonnant une nouvelle fois le fondement scripturaire, Mornay 
affirme donc que, par sa Providence, Dieu conduit le monde et 
tout ce qu’il contient, car, pense-t-il, «il n’y a rien si sensible, 
ni si naturel, rien dont le sentiment soit si vif à nos sens, ni si 
avant imprimé en notre nature, que la Providence de Dieu sur 
le monde » (p. 240). Cette doctrine de la Providence, Mornay 
la défend contre les objections de ses adversaires, reprises pour 
la plupart de la Lettre à Hérodote d’Épicure. Le problème du mal 
retient assez longuement notre auteur. Les souffrances dont les 
bons sont affligés lui apparaissent comme des « médecines » voulues 
par Dieu pour la guérison de leur âme. Quant à l’histoire de l’huma- 
nité, lieu de tant de misères et de tant de drames, on ne peut, selon 
Mornay, l’utiliser pour nier toute action de la Providence. Les faits 
qui nous frappent et qui suscitent notre réprobation s’inscrivent 
dans un ensemble qui nous échappe, ils ne trouvent leur signification 
que dans un contexte dont nous ne saisissons pas les limites. 
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Pour ïllustrer sa pensée, Mornay recourt à plusieurs images em- 
pruntées au domaine des arts. L'histoire est une chanson que 
nous ne pouvons prétendre juger sur une seule note, une comédie 
ou une tragédie que nous sommes incapables d’apprécier en fonc- 
tion d’une seule scène. Mais qu’en est-il du mal lui-même? A cette 
question, Mornay répond de deux manières. D’une part, il affirme 
dans la ligne du Corpus hermeticum que «le mal suit le bien, comme 
toute génération est suivie de corruption. Le fer se rouille, écrit-il, 
tu ne t’en prends pas au serrurier. Le vin s’aigrit, tu n’en peux 
accuser le vigneron. Les choses créées se gâtent, aussi peu t’en 
dois-tu prendre au Créateur » (p. 297). D’autre part, s’inspirant 
des Ennéades de Plotin, Mornay estime que le mal « n’est qu’un 
défaut de bien, qui va diminuant de degré en degré jusques au 
bout, qu’il ne procède pas de Dieu, mais de l’imperfection de 
la matière qu’il appelle rien » (p. 298). 

Dans la manière dont il traite le problème de l’immortalité 
de l’âme, Mornay fait fi des données bibliques plus encore que 
dans ses développements sur la Providence. S’estimant incapable 
de définir la nature de l’âme, il essaie de la décrire négativement. 
Elle est différente du corps, elle n’est pas une qualité, mais une 
«substance bien excellente », incorporelle, immatérielle, incor- 
ruptible et finalement immortelle. En faveur de l’immortalité, 
notre auteur avance plusieurs arguments. L'âme serait immor- 
telle du simple fait que l’homme est capable d’ « entendre la dif 
férence qui est entre mortel et immortel » (p. 341). Ou bien encore, 
l’âme serait immortelle en raison même des trois niveaux — l’âme 
végétative, l’âme sensitive et l’âme intellectuelle — discernables 
en elle. En effet, durant le temps de sa conception, l’homme serait 
âme végétative. De sa naissance à son décès, il serait surtout 
âme sensitive. Pour qu’il soit vraiment âme intellectuelle, il faut 
donc que la vie continue pour lui après son trépas. Dans cette 
perspective, la crainte de la mort doit être comparée à l’appré- 
hension du nouveau-né qui ne sortirait pas du sein maternel 
s’il n’en était pas expulsé. Si l’on nomme « naissance » le passage 
de la première à la seconde vie, il n’y a pas de raison de considérer 
comme une fin le passage de la seconde à la «tierce vie ». Fort 
de ces affirmations, Mornay réfute avec conviction les adversaires 
de l’immortalité de l’âme. Selon son habitude, il mobilise à son 
service «les anciens philosophes de tous peuples et nations », 
car, pense-t-il, l’immortalité des hommes est l’objet du « consen- 
tement universel du genre humain » (p. 360). La liste des autorités 
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qu’il invoque est impressionnante. I n’y manque que la Bible. 
Constatant que celle-ci « nous parle peu expressément de l’immor- 
talité de nos âmes » (p. 360), Mornay la laisse de côté sans tenir 
compte un seul instant de son enseignement sur la résurrection 
des morts. 

Au cours de cette conférence qui a bénéficié du concours de 
Mne Élisabeth LABROUSSE, docteur ès lettres, chargée de conférences 
à la IVe Section, deux exposés ont été présentés, l’un par M. Jean- 
Robert ARMOGATHE (Le catéchisme et l’enseignement populaire 
au xv111e siècle), l’autre par M. Jean BAUBÉROT (L'appel à l’École 
de Saumur chez les théologiens protestants français du 
xIx€ siècle). M. Richard H. Popxin, professeur à l’Université de 
Californie (San Diego) a donné en outre une conférence sur Les 
idées religieuses d’Isaac de La Peyrère (1594-1676). 


Nombre d'inscrits : 31. 
Élève diplômé : M. J. BAUBÉROT. 


Élèves titulaires et auditeurs assidus : Mme E. LABROUSSE; 
MM. C. Amouzou, E. ANDRIAMANDROSsO; Mes À. Bouey, M. 
CARBONNIER; MM. L. CHAUveT, F. Gassizzoup, F. HAESssIc, 
O. MAEs, Th. OPPENHEIM, J.-N. PÉRÈS, R. RajoeuisoLo, B. 
TRocCMÉ, E. YAnpo, Z. ZaLAy et M. ZAPATA-GARCIA. 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— La Réforme (1517-1564), Presses Universitaires de France 
(n° 1376 de la collection Que sais-je?), Paris, 1970. 


— Calvin, pionnier de l’unité chrétienne, in La Revue Réformée, 
Saint-Germain-en-Laye, 1970, n° 1, p. 1-17. 
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HISTOIRE DU PROTESTANTISME 


Directeur d’études : M. DanIEz ROBERT 
agrégé de l’Université, diplômé de la Section, docteur ès lettres 


PREMIÈRE CONFÉRENCE (le mardi à 14 heures). 


A la demande de deux étudiants-chercheurs, le sujet abordé 
cette année a été : Le Protestantisme français sous la Troisième 
République. L’un de ces chercheurs a participé de façon efficace 
à l’enseignement donné (voir ci-après). 

Les premiers exposés ont été consacrés à un tableau de la situation 
vers la fin du Second Empire, en insistant plus particulièrement 
sur les conflits religieux (« orthodoxes » et « libéraux », suppression 
par le consistoire orthodoxe de Paris du poste d’Athanase Coquerel 
fs) et sur la question des synodes (réclamés par une partie de 
l'opinion afin d’assurer l’ordre dans l'Église). 

Ensuite ont été étudiés : le Synode général de 1872-1873 dans 
l’Église Réformée — d’une part en considérant les diverses questions 
telles qu’elles y ont été discutées et, pour certaines, résolues — 
d’autre part (deux exposés de M. Jean Baubérot) en s’efforçant de 
saisir dans quel contexte psychologique (« univers mental ») se 
situaient vers cette date les principales positions défendues devant 
le Synode. 

Puis les conséquences matérielles et morales du Synode, lequel, 
en souhaitant unir, a en fait divisé davantage les Réformés français; 
l'accent a été mis sur les liens qu’avec une étonnante imprudence 
les « partis » ecclésiastiques ont laissé s'établir entre eux-mêmes 
et les partis groupements politico-sociaux (à tout le moins n’ont-ils 
pas combattu avec efficacité leur établissement); et aussi sur les 
tentatives d’union entre les deux grands partis ecclésiastiques, 
toutes vouées à l’échec. Cette partie a été terminée par l'étude des 
premiers Synodes « officieux » de la fraction « orthodoxe » (1879- 
1881), en face des «libéraux » soutenus ouvertement par les hommes 
politiques républicains (Ferry et Freycinet), c’est-à-dire des cir- 
constances de la rupture en deux de l’Église concordataire. 
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Le dernier trimestre a été consacré aux circonstances nouvelles 
qui, entre 1880 et 1900, ont préparé un certain rapprochement 
entre droite et gauche de l’Église, Sur le plan politico-socialo- 
religieux, la naissance du christianisme social (1 École de Nîmes ») 
qui tient pour également conservateurs et arriérés les orthodoxes 
et les libéraux de 1870-1880. Sur le plan intellectuel, l'acceptation 
progressive par l'opinion religieuse de beaucoup de résultats de 
la critique biblique; et la naissance du symbolo-fidéisme (Aug. 
Sabatier, Eug. Ménégoz) qui, jugeant acquis les résultats moyens 
de la critique biblique et historique, croit pouvoir affirmer qu'aucun 
dogme n’exprime la Vérité religieuse en soi, et que la démarche 
de la foi est dans une large mesure indépendante du contenu 
affirmé par le croyant, — et, dans cette démarche intellectuelle, 
pense transcender et l’orthodoxie et le libéralisme traditionnels. 
Les leçons sur le christianisme social (trois) ont été assumées par 
M. Baubérot. 

Les textes essentiels ont été polycopiés et distribués. 


DEUXIÈME CONFÉRENCE (le mardi à 15 heures). 


On a continué en 1969-1970 le sujet des cours antérieurs, à 
savoir La Reconstitution de l'Église Réformée en France au 
xviut siècle. La tranche chronologique examinée en 1969-1970 
a été celle de 1763 à 1783, celle des derniers faits de persécution 
et de l’hésitation du personnel gouvernemental quant à la politique 
à tenir vis-à-vis des Protestants Réformés dont l’Église achève 
de se reconstituer. 

Du point de vue de l’histoire générale de la France, c’est, on 
le sait, celle où la monarchie, aux prises avec de graves difficultés, 
tente de se réformer elle-même en essayant de se concilier certains 
éléments de l’opinion « éclairée ». Anachronique, la persécution 
agonise, bien qu’elle ne soit pas encore entièrement terminée 
(le dernier pasteur qui en est victime périt en 1771, non par l’effet 
d’un jugement mais après avoir été « passé à tabac » lors de son 
arrestation, donc, semble-t-il, sans que la volonté des ministres 
du roi y soit pour grand’chose); forçats et prisonnières recouvrent 
peu à peu leur liberté. L’on redoute de moins en moins un soulè- 
vement des Protestants du Midi. 

Par contre, la législation de Louis XIV et des débuts du règne 
de Louis XV subsiste inchangée, situation dont le moins que l’on 
puisse dire est qu’elle fut bien paradoxale (les représentants du 
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roi dans les provinces entretiennent parfois, par lettres ou par 
intermédiaire, des relations régulières et très courtoises avec des 
pasteurs que, selon les édits, ils devraient poursuivre et pendre; 
lors de la « Guerre des Farines », Turgot envoie aux pasteurs comme 
au clergé catholique sa lettre demandant le concours des autorités 
spirituelles !). 

À Paris, pendant cette période, habite Court « de Gébelin », 
le fils d'Antoine Court (vers 1724-1725-1784). Ce personnage, si 
caractéristique de ce temps, a été étudié avec quelque soin (voir, 
sur certains aspects, l’article qui est inséré dans 1’ Annuaire). 
L'on a essayé de définir, d’après ses manuscrits (Bibl. Genève), 
ses idées religieuses; l’on a montré comment, après avoir parcouru 
pour s’informer en 1763 la France protestante, il avait représenté 
à Paris et à la Cour, sans titre, mais avec efficacité, les Églises 
Réformées, s’assurant l'appui d’un certain nombre de « gens en 
place » et d’hommes de lettres; l’on a aussi montré — si pénible 
que soit le sujet — que Gébelin s’était heurté à beaucoup d’ennemis 
au sein même du protestantisme, soit que ces ennemis l’aient 
jalousé, soit qu’ils aient jugé pernicieuse la franchise avec laquelle 
Gébelin présentait au pouvoir les revendications de ses coreligion- 
naires. S’il a fortement contribué à faire admettre à l'opinion 
« éclairée » la réalité du protestantisme français, ses demandes de 
réformes ont échoué, et de plus en plus Gébelin s’est consacré, 
à partir de 1768, à son œuvre littéraire et philologique. 

Lorsque Turgot et Malesherbes ont songé, en 1775-1776, à 
améliorer le statut des Protestants, leurs projets — bien que très 
modestes — ne purent aboutir avant leur chute. 

À deux reprises, en 1768 et en 1780-1782, l’on a parlé de natu- 
raliser les Réformés français soit alsaciens (projet Le Cointe de 
Marcillac) soit néerlandais (projet Armand) afin de leur accorder 
un état civil régulier (assuré soit par des pasteurs alsaciens, soit 
par l’aumônerie de l’ambassade de Hollande) sans leur permettre 
de bénéficier d’un culte public (donc sans avoir à supprimer 
l'arsenal répressif). Ces projets, combattus par les pasteurs les 
plus influents (Paul Rabaut à Nîmes) et par Gébelin, se heurtent 
au bon sens français, et échouent; ils semblent aujourd’hui, malgré 
les sources les plus claires, à peine croyables. 

Parallèlement à l’étude des relations avec le pouvoir, l’on s’est 
efforcé de montrer aussi l’évolution des idées religieuses (dans la 
mesure où elle connue) parmi les Réformés. 

Grand emploi, là aussi, de textes polycopiés. 
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Élève titulaire : M. GiLson. 


Auditeurs assidus : M. BauBEeroT; Mme CEREz; M. ENCREVE; 
Mne Fincx; MM. Gizson, Gruzinskr (197 sem.), HAESsic; 
Mne Roucer; M. SCHAEFFER (1°r sem.). 


PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D’ÉTUDES 


— Bulletin historique : Histoire du Protestantisme (Revue 
historique, fasc. 492, octobre-décembre 1969, p. 413-442). 


23. 
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HISTOIRE DU DROIT CANON 
Directeur d’études : M. Jean GAUDEMET 


Comme les années précédentes, la direction d’études d’histoire 
du droit canonique a présenté au cours de l’année 1969-1970 
un double caractère. Un certain nombre de séances ont été consa- 
crées à l'exposé et à la discussion de sujets divers, présentés par 
des élèves de l’école et portant soit sur leurs propres recherches 
(préparation de diplôme de l’école, de thèse de doctorat, d'articles 
ou de livres), soit sur des thèmes suggérés par le directeur d’études. 
On trouvera plus loin l’analyse sommaire de ces communications, 
rédigée par les auteurs eux-mêmes. 


D'autre part, la majeure partie de l’enseignement a été consacrée 
à l'étude de textes relatifs aux élections épiscopales dans l'Église 
ancienne (111*-v* siècles). Les principaux textes analysés et dis- 
cutés ont été les suivants : Saint Cyprien, Ép. 67, $ 3-5; l'élection 
de saint Ambroise d’après Paulin, Vita Ambrosii, ch. 6-9, et Ruñfin, 
Hist. ecclés., II, ch. 11; la lettre 63 d’Ambroise relative à une 
élection épiscopale à Verceil; l'élection de saint Martin d’après 
Sulpice Sévère, Vita Martini, 9; l'élection de saint Augustin 
d’après Possidius, Vita Augustini, 8; la désignation du successeur 
d'Augustin à Hippone d’après le procès-verbal contenu dans 
l'Ép. 233 d’Augustin; le conflit romain à la mort du pape Zosime, 
d’après le dossier contenu dans la collection Avellana (spéciale- 
ment les n°5 14, 15, 37). 

À l'examen de ces textes narratifs s’est jointe l'étude de textes 
juridiques : Tradition apostolique d’Hippolyte; Constitutions 
apostoliques, VII, 4; Concile de Nicée, c. 4 et 6; Concile d’Antioche 
(341), c. 18, 19 et 23; Concile de Serdique (343), c. 6; Concile de 
Laodicée, c. 12-13; Canon des Apôtres, c. 76. Cette étude de 
témoignages de natures diverses et se référant à des situations 
locales très différentes a permis de dégager les lignes maîtresses 
de la pratique électorale, souvent assez éloignée des prescriptions 
conciliaires. Si la papauté n’est jamais appelée à intervenir, l'auto- 
rité séculière respecte totalement le libre choix de la communauté. 
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L'Empereur ne s’intéressa à l’affaire romaine qu’à la demande 
du Préfet de la Ville soucieux de la paix publique, et d’une partie 
du clergé, qui défendait les mérites de son candidat. L'élection 
est donc une affaire qui relève strictement de la communauté 
locale, au plus, du concours d’évêques du voisinage. Les textes 
permettent de mesurer le rôle reconnu à l’épiscopat, parfois au 
métropolitain, au clergé local, aux notables et à l’ensemble du 
peuple fidèle. Hs laissent apparaître les tensions entre autorité 
hiérarchique et consentement populaire. L'importance de celui-ci 
(parfois assez formelle, il est vrai) apparaît beaucoup plus évidente 
dans les sources narratives que dans les textes conciliaires. 


José MoNTSERRAT-TORRENTS. — La participation de la commu- 
nauté au choix des pasteurs avant le Concile de Nicée. 


La lettre 67 de Cyprien de Carthage fournit le point de départ 
de la recherche. Double constatation : 19 L'intervention du peuple 
se trouve solidement fondée par des motifs théologiques; 20 En 
pratique, son rôle s’avère très secondaire. Quels ont été les antécé- 
dents de cette situation, et quelle a été son issue ? Depuis les 
crises gnostique et montaniste on assiste à un progressif contrôle des 
désignations épiscopales par les évêques. Vers la fin du 11° siècle 
l’acte constitutif de la succession épiscopale est encore l'élection. 
Vers 215, la Tradition apostolique d’Hippolyte atteste le dévelop- 
pement du rite complémentaire d’ordination. Les ministres en 
sont les presbytres et les évêques, puis ces derniers exclusivement. 
Le rite d’ordination finit par devenir l’acte constitutif de l’épiscopat 
qui passe ainsi sous le contrôle du corps épiscopal. La doctrine 
de la transmission de la succession apostolique par l'imposition 
des mains, qui apparaît vers la fin du 1° siècle, rendît ce processus 
irréversible (De Aleatoribus, Sacramentarium Serapionis). Le 
peuple fut réduit de plus en plus à un rôle de spectateur. Mais 
il conservait une arme redoutable : le tumuite. 


Albano VILELA. — Élections épiscopales et élections civiles dans 
l'Empire romain. 


Le phénomène des élections a une place plus considérable dans 
l’Église que dans la société romaine de l’Empire. Ne parlons pas 
de l’accession au trône impérial, pour lequel la procédure de 
l'élection était en réalité écartée. Même dans les municipes, les 
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élections n’avaient qu’une place réduite, faute de candidats. Les 
magistrats municipaux étaient tellement surchargés de taxes et 
d'obligations qu’ils devaient souvent être désignés par les méca- 
nismes coercitifs des lois impériales. 

Cependant, si la pratique civile n’a pas exercé une influence 
notable sur la société chrétienne, la conception du consensus, 
héritée en grande partie du temps de la République, se développe 
dans les institutions de l’Église. Le consensus omnium apparaît 
comme l'expression de la volonté divine et l'expression du corps 
mystique. Ou plutôt, c’est le Christ lui-même, présent dans la 
communauté, qui exprime sa volonté par la procédure, souvent 
complexe, des élections. 

D’autres points de contact, du moins extérieurs, pourraient 
être relevés. L’un d’eux était « le refus du pouvoir ». Dans la dési- 
gnation de l’empereur, comme dans les élections épiscopales, cet 
élément apparaît fréquemment. Sincère en beaucoup de cas, ül 
a tendance à devenir un peu conventionnel. 

Ajoutons deux notions qui apparaissent parallèlement dans les 
domaines civil et religieux. L’une était la notion de majorité, 
qui, une fois acquise, était considérée comme unanimité. L’autre 
était celle de la sanior pars, qui, empruntée à la société romaine, 
jouera un rôle considérable dans les élections de l’Église surtout 
au Moyen Âge. 


J. CHAMPAGNE, O.M.I. et R. SZRAMKIEWICZ. — Les Conciles méro- 
vingiens (511-595). 


J. Champagne et R. Szramkiewicz ont engagé leurs recherches 
dans deux directions qui se rattachent aux thèmes suivis à la 
direction d’études depuis deux ans : La participation des évêques 
aux conciles et à leur législation en ce qui concerne les élections 
épiscopales. 

La participation aux conciles. — A laide des ouvrages de 
Mer Duchesne et de Charles de Clercq, ïl a été établi les cartes 
géographiques de la représentation des sièges épiscopaux aux 
conciles. Celles-ci confirment ou précisent l’étendue des conquêtes, 
des partages, ou des abandons des Mérovingiens. 

En raisonnant sur les tableaux de présences aux conciles qui 
ont été établis pour la période allant du 17 concile d'Orléans 
de 511 à celui de Chalon-sur-Saône de 647, R. Szramkiewicz a 
étudié la fréquence de la participation aux réunions conciliaires 
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de certains sièges ou de certains évêques; il est apparu que, si 
ce sont les évêchés du centre de la Gaule qui sont le plus souvent 
présents, ce sont, en revanche, beaucoup plus que les évêques 
célèbres de ce temps, des évêques modestes qui assument, par la 
répétition de leur présence, la continuité de l’activité conciliaire. 

L'établissement de ces cartes et de ces tableaux fournit des 
éléments à une méthode qui permettrait d’expliquer l’apparition 
de certains thèmes, leur répétition dans les canons des Conciles 
ainsi que le rayonnement de ces derniers. 

J. Champagne relève dans les Conciles gaulois (511-595) les 
canons qui traitent des élections épiscopales, en fait l'analyse 
détaillée et les compare aux récits de Grégoire de Tours. 

Les canons fixent le rôle des responsables, les conditions d’une 
élection régulière; ils prévoient un tribunal pour juger les cas 
douteux. Les évêques mérovingiens s’inspirent de la législation 
antérieure et luttent contre les maux croissants de leur époque, 
la simonie et l’ingérence du pouvoir civil. 

Malgré le portrait peu flatteur qu’en donne l'Histoire des Francs 
(IV, 6 et suiv..), le prêtre Caton ne voulait que suivre à la lettre les 
prescriptions du Concile d'Orléans de 549 (c. 10), en refusant de 
se faire consacrer sans un décret royal. Le c. 8 du Concile de Paris 
(556-573) offre une similitude frappante avec les circonstances 
du jugement de Léonce contre Émeri (IV, 26), sans que l’on 
puisse préciser lequel a inspiré l’autre. Les mots, enfin, choisis 
par Grégoire de Tours pour décrire l'élection d’Avit (IV, 35) ne 
sont pas uniquement des clauses de style, mais aussi des termes 
canoniques. 


H. HÉNarr. — Les « Conservatores apostolici » dans le droit 
classique de l’Église, depuis le pontificat d’Innocent IIT (1198- 
1216) jusqu’au concile de Vienne (1311-1312). 


C’est le sujet de la thèse que nous avons présentée à Strasbourg 
en juin 1969 pour l’obtention du doctorat d’Université (mention 
Droit canonique). IH s’agit d’une institution qui n’avait jusqu'alors 
guère retenue l'attention des chercheurs. Entrés dans la littérature 
officielle à la fin du xn® siècle, les conservateurs apostoliques 
n’en sont sortis qu’avec le Code de 1917 : c’est dire qu’ils consti- 
tuent un chapitre important de l’histoire du droit canonique et 
de l’Église. I a cependant fallu se borner au premier siècle de 
leur existence authentique : celui-ci les a vus se manifester, prendre 


— 360 — 


corps, s'étendre et finir par adopter une condition un peu différente 
de celle initialement prévue. Les déterminations progressivement 
apportées par Innocent IV et ses successeurs ont dessiné les traits 
de l'institution tels qu’ils devaient demeurer pratiquement jusqu’au 
Concile de Trente. 

Les premiers sondages effectués dans les documents législatifs 
nous ont conduit à la décrétale Statuimus d’Innocent IV, pro- 
mulguée au Concile de Lyon de 1245 et reprise intégralement 
dans le Sexte (IV, 1-14-1). Ce texte a servi de point de départ pour 
nos recherches ultérieures. Notre première démarche a été de 
nous enquérir de la manière dont les commentateurs avaient 
compris cette constitution d’Innocent IV. C’est par eux que nous 
avons acquis la certitude que ce texte constituait bien la première 
décision législative qui ait été prise sur les conservateurs aposto- 
liques. Ils nous ont appris, en outre, que les conservateurs exis- 
taient avant Innocent IV. Les recherches entreprises sur les ori- 
gines ont fait apparaître qu’il était difficile de remonter au-delà 
d’Innocent III. Nous avons donc retenu ce pontificat comme 
terminus a quo de notre étude. Pour le terminus ad quem, nous 
avons choisi le Concile de Vienne, étape décisive dans l’évolution 
de l'institution : en effet, par la suite tous les rescrits de conces- 
sions de conservateurs se réfèrent à ce concile, puisqu'ils sont 
tous donnés selon la x forma concilii Viennensis ». 

Les conservateurs apostoliques constituent une catégorie parti- 
culière de juges délégués, avant tout établis par le pape pour 
défendre les droits et les privilèges de certaines personnes, le 
plus souvent morales (ordres religieux, université, hôpitaux, etc.), 
contre des attaques ou des violences injustifiées, d’où qu’elles 
viennent. L’année 1245 est une date capitale pour l'institution 
des conservateurs. En effet, la constitution Statuimus d’Innocent IV 
a pour objet d'empêcher les conservateurs d’étendre abusivement 
leur autorité. Ce texte législatif restreint les pouvoirs des conser- 
vateurs; il ne les autorise à intervenir qu’en cas de violences ou 
d’injustices manifestes. C’est sur cet aspect que les premiers 
commentateurs (Geoffroy de Trani, Bernard de Compostelle) 
vont particulièrement insister. Innocent IV, interprétera le texte 
d’une façon plus large et concédera aux conservateurs un pouvoir 
plus étendu. Cette libéralité conduira à des abus, Alexandre IV 
ramène l’institution dans les limites qui la justifiaient. En l’espace 
de trois jours, entre le 23 et le 26 mars 1256, on trouve quatre 
décrétales d'Alexandre IV sur les conservateurs. Les abus conti- 


—"361 — 


nuant, Boniface VIII intervient à son tour, en 1295, par la consti- 
tution Statuimus qui porte le même nom que celle d’Innocent IV. 
Ensuite le Sexte précise la doctrine par la décrétale Hac consti- 
tutione (VI, 1-14-15). L'orientation définitive de l'institution 
se fait avec le rescrit du vice-chancelier Papinien, évêque de Parme, 
qui obtient des pouvoirs étendus pour intervenir non seulement 
dans les cas manifestes, mais aussi dans les cas où une procédure 
sommaire peut être mise en œuvre. Ainsi prend naissance la 
« forma concilii Viennensis », qui restera en usage jusqu’au Concile 
de Trente. 


Mme Mascarp. — L'identification des reliques entre le 1v* et 
la fin du xr11e siècle. 


Mne Mascard étudie l'identification des reliques entre le 1v® et 
la fin du xrrr° siècle. 

La première partie de sa communication analyse les différents 
facteurs qui, jusqu’au x11I° siècle ont amené la plus grande confu- 
sion dans ce domaine. 

L’énoncé des faibles éléments dont disposaient les ordinaires 
pour identifier les reliques met ensuite en évidence l'impossibilité 
d'éviter de multiples erreurs. 

Enfin ïl est montré que les papes se sont parfaitement rendu 
compte de la difficulté de résoudre ces problèmes. En conséquence, 
le Saint-Siège s’est en général efforcé d’éviter de prendre position 
sur l’authenticité des reliques anciennes douteuses, et s’est réservé 
en 1215 l’authentification des reliques nouvellement découvertes. 


J. AvRiL. — La pensée ecclésiologique et politique de Guillaume 
Le Maire, évêque d’ Angers (1291-1317). 


L’exposé est fondé sur l’étude des statuts synodaux d'Angers 
et du livre de Guillaume Le Maire. 

Pour l’évêque d'Angers, l’Église est corps du Christ, au sens 
corporatif et sociologique d’organisme hiérarchisé, selon un ordre 
voulu par Dieu. L'Église de la ville de Rome, Mater et magistra 
omnium ecclesiarum, est tête de ce corps, tandis que les églises 
particulières forment les membres. Entre la tête et les membres 
doit régner l’harmonie; en particulier, Rome ne saurait abuser 
de sa plenitudo potestatis, mais elle doit respecter le status des 
églises particulières. 
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Le roi doit promouvoir la paix à l’intérieur du pays, honorer 
les églises à l’exemple de ses ancêtres. Il lui faut aussi établir la 
justice : le prince est le fondement du peuple, le père de la patrie, 
la tête de la république. S’il ne se comporte pas en défenseur des 
libertés de son peuple, on doit le traiter en tyran. 

Guillaume Le Maire apparaît dans son vocabulaire comme un 
traditionnaliste, fidèle à l’Augustinisme politique, ignorant la 
pensée scholastique. Par ses conceptions juridiques et son compor- 
tement, il est déjà un prélat gallican. 


C. PiverTEau. — La désignation des évêques d’ Angoulême entre 
le x11e et le x1ve siècle. 


Mile Piveteau a fait part de ses recherches sur la désignation 
des évêques d'Angoulême entre le x1I® et le xIv® siècle. Sa commu- 
nication s’insère dans un travail d'ensemble qu’elle prépare sur 
l’histoire des Institutions ecclésiastiques de ce diocèse à l’âge 
classique. 

Les documents que nous possédons prouvent qu’au xirI® siècle 
l'influence du comte et des autres seigneurs laïcs ne se fait plus 
guère sentir; l’élection des évêques est entièrement aux mains du 
Chapitre. Celui-ci se plie aux règles générales qui sont, d’ailleurs, 
parfaitement connues. Les rares interventions du Pape sont tou- 
jours suscitées par les chanoines lorsqu'ils n’arrivent pas à s’entendre. 

En revanche, au xIv® siècle, aucun évêque ne monte sur le siège 
épiscopal sans avoir été désigné par le Pape, ou tout au moins 
sans que celui-ci n’ait approuvé l'élection faite par le Chapitre. 
Tous les évêques ont, avant d’avoir été élevés à cette dignité, à 
des titres divers, commencé par recevoir des avantages de la 
papauté. On les voit souvent débuter comme chapelains du Pape, 
puis obtenir un bénéfice majeur dans le diocèse ou dans les diocèses 
voisins; finalement quand leurs qualités ont été reconnues, ils 
sont choisis par le Pape comme évêques. 

A la fin du xiv® siècle l’œuvre de centralisation pontificale est 
pratiquement achevée dans le diocèse. Le Pape choisit dans un 
corps de fonctionnaires zélés et éprouvés celui qui lui semble le 
plus apte à templir les fonctions épiscopales. 


J. TaiBauT. — La police des dimanches pendant les trois derniers 
siècles de l’ancien régime. 


La police des dimanches concerne deux questions distinctes : 
l'assistance à la messe et le repos dominical; si elle appartient 
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d’abord à l’Église, l’État est intervenu, aussi bien pour des raisons 
politiques que pour des considérations sociales ou économiques. 

À partir du xvi® siècle, l’obligation de l’assistance à la messe 
paroissiale et solennelle disparaît. Le pouvoir séculier n’oblige 
pas à assister aux offices mais veille à supprimer tout ce qui pour- 
rait distraire les fidèles de ce devoir. 

Le repos dominical est désormais observé de minuit à minuit 
et les théologiens discutent sur la quantité de travail autorisée le 
dimanche. 

Les ordonnances, notamment celle de 1566, défendent le travail 
et la vente de marchandises, mais l’État poursuit surtout les 
infractions à la prohibition de vente le dimanche. 

Des dérogations en faveur de certains services publics sont 
apportées à cette interdiction du travail. 


L. Daïzzrez. — Les élections abbatiales dans l’Ordre de Cluny. 


Les élections abbatiales dans le monachisme ont été envisagées 
en établissant un parallèle entre les moines orientaux et occiden- 
taux jusqu'aux deux conciles de Carthage 525-535. L’emprise du 
pouvoir carolingien sur l’ensemble des monastères et les progrès 
de l’autonomie vis-à-vis des évêques ont fait l’objet d’un exposé 
général. L'étude a été centrée sur les élections abbatiales dans 
l’Ordre de Cîteaux. Les grands papes juristes des x11° et x1II° siècles 
consolidèrent le droit et l’organisation des Ordres religieux, prin- 
cipalement Alexandre III, Lucius III, Honorius III et Grégoire IX. 
Ces papes ont donné à l’Ordre de Cîteaux certains privilèges qui 
le soustrayent à la juridiction épiscopale. Pour les élections abba- 
tiales, les papes accordèrent d’importants privilèges, ne serait-ce 
que le pouvoir d’ordre dans le cas où un évêque refuserait après 
trois demandes successives la bénédiction au nouvel élu. Une 
bulle d’Alexandre III en 1169 accorde la faveur curieuse mais 
combien importante du pouvoir d’Ordre, d’après le texte de 
Portes, Privilegia concessa, S. O. Cist. t. 1, fol. 7 : « Sanximus 
praeterea, ut si episcopi tertio cum humilitate et devotione, sicut 
convenit, requisiti substitutos abbates benedicere forte renyerint : 
eidem abbatibus liceat novicios propios benedicere et alia quae 
ad illud officium pertinent, exercere : donec episcopi ipsi diritiam 
suam recogitent, et abbates benedicendos benedicere non re- 
cusent ». Un texte important concerne l’abbesse de Saint-Antoine- 
des-Champs de Paris. Les auteurs indiquent que l’abbesse doit 
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obédience et obéissance à l’évêque de Paris, mais aucun n’a vu 
la mention restrictive de l’acte qui dit : Ego soror Aalipdis abba- 
tissa sancti Antonii juxta Parisius, Cist. Ord. subjectionis reve- 
rentiam et obedientiam a sanctis Patribus constitutam regulam 
Sti Benedicti tibi domine pater Guillelme episcope Parisiensis 
tuique successoribus canonice substituendis, et sancte sedi Pari- 
siensi, salvo ordine nostro, perpetuo me exhibituram promitto, et 


super hoc altare propria manu firmo. Ce texte date du 13 octobre 
1306. 


Nombre d'inscrits : 14. 


Auditeurs assidus : MM. J. Avriz, J. CHAMPAGNE: Mlle CHar- 
BONNEL; MM. L. Darzrez, B. GROLIMUND; Me M. Hamon; 
MM. HÉnarr, HarouUEL, Lapierre; Mmes LEFEBvRE, MASscARD: 
MM. MEISsONIER, MONTSERRAT Y ToRRENTs, OKkuBo; Mie Prve- 
TEAU; MM. SZRAMKIEWICZ, VILELA. 
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DÉPARTEMENT « RELIGIONS DE L'EXTRÊME-ORIENT » 


Directeur : Rocr A. STEIN 
19, avenue d’Iéna (pièce 201), Paris XVIe, Tél, : 727-09-87, p. 895 


Le département s’était fixé pour but d’acquérir les documents 
concernant les religions d’Extrême-Orient en tenant compte du 
fait que beaucoup de faits risquent de disparaître rapidement. 

En raison de la réduction très sensible des crédits et de l’aug- 
mentation du prix des photos, nous avons dû réduire l’achat de 
documents concernant les aspects actuellement encore vivants 
de ces religions. 

Ceci nous conduit à aborder un nouveau domaine, celui de 
l’iconographie des divers panthéons. Nous avons donc reproduit 
des documents iconographiques chinois et japonais qui nous ont 
été prêtés bénévolement. 

Cette nouvelle orientation nous a mis dans l’obligation d’acquérir 
des ouvrages techniques qui nous permettent d’identifier les per- 
sonnages du panthéon et les légendes qui s’y rapportent. 

La définition des faits représentés par les documents recueillis 
et leur classement méthodique sur des fiches qui renvoient aux 
photographies ont progressé lentement du fait des recherches 
que ce travail exige. On a également commencé à constituer des 
dossiers qui permettront l'élaboration de monographies relatives 
aux personnages des panthéons et au cycle des fêtes. 
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DÉPARTEMENT AUDIO-VISUEL 


Directeurs : JEAN ROUCH et GILBERT ROUGET 
19, avenue d’Iéna (pièces 202-203), Paris XVIe. Tél. : 704-50-18 


DÉPARTEMENT « RELIGION DE L'ÉGYPTE 
(ÉTUDES PHARAONIQUES) » 


Directeur : JEAN YOYOTTE 


Les comptes rendus de ces départements paraîtront groupés 
avec ceux de l’an prochain dans l’Annuaire 1971-1972, T. 79. 
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l. DIPLÔMES DE L'ÉCOLE PRATIQUE DES HAUTES ÉTUDES 





LOUIS ABELLY, 
BIOGRAPHE DE SAINT VINCENT DE PAUL 


par ANDRÉ DODIN 
Diplôme de l’École pratique des Hautes Études 


préparé sous la direction de M. Jean OrcIBAL 


Contribution à l’étude du genre biographique religieux au cours 
du xvrI® siècle, ce travail essaie d’abord de caractériser les diffé- 
rents aspects sociaux de la foi et de la croyance. C’est pour cela 
qu’il entreprend l’examen de la méthode mise en œuvre par un 
biographe et examine ensuite le rôle que la biographie première 
et typique va tenir dans l'élaboration des biographies qui vont 
s’échelonner sur trois siècles. (La bibliographie des biographies 
en langue française de saint Vincent de Paul comporte 397 numéros 
pour les années 1661-1969). 

La biographie de Vincent de Paul par Louis Abelly va nourrir 
la tradition vincentienne. Elle inspire, conduit, modèle les diffé- 
rentes formes de son expression. Autant que le contenu, ce sont 
donc les silences volontaires ou inconscients du biographe, ses 
« industries » qu’il faut cataloguer, préciser, décrire, apprécier. 
Des impératifs tactiques, évidents ou dissimulés, pèsent sur la 
construction de cette œuvre apparemment dépourvue de toute 
intention apologétique ou belliqueuse. Mais nous savons que l’évo- 
lution des querelles religieuses, la mission confiée à l’évêque de 
Rodez de dresser une vie exemplaire, l'invitation à présenter Vin- 
cent de Paul comme guide religieux de ses disciples, s’ajoutant à 
bien d’autres motivations ont singulièrement soutenu la volonté 
de constituer un Vincent de Paul radicalement opposé à certaines 
tendances politiques et religieuses. 

Avec « la vie du vénérable serviteur de Dieu, Vincent de Paul », 
nous sommes donc en présence d’un livre qui est tout à la fois, 
une source, un « monument » et une table d’orientation. I1 soutient 


24. 
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la quadruple tradition vincentienne : juridique, fonctionnelle, 
psychologique et mystique. Cette complexité appelle pour les cinq 
secteurs envisagés, cinq méthodes différentes. 


4. La carrière de Louis Abelly (1604-1691). — Histoire et psycho- 
logie. 


Le déroulement de l'existence de L. Abelly, est le déroulement 
non d’une aventure, mais la poursuite d’un cheminement à pas 
égaux dans des lieux et des fonctions différentes. L'auteur est un 
bon prêtre, zélé, qui peut être évoqué par trois images différentes, 
celle d’un théologien un peu morne, celle d’un spirituel classique 
ou mieux ami de la tradition, celle d’un biographe soucieux de 
fournir aux saintes âmes des biographies exemplaires. 


2. Les sources de la vie de M. Vincent (analyse). 


Ces sources sont nombreuses. Elles comprennent des écrits objec- 
tifs, des pièces juridiques, des lettres (600) et des écrits accidentels : 
conférences aux Filles de la Charité, aux dames de la Charité, aux 
mardites, aux missionnaires. Parmi ces écrits accidentels il faut 
signaler la présence au milieu des témoignages individuels ou collec- 
tifs des cahiers du frère Louis Robineau, secrétaire de M. Vincent. 


3. La composition de la vie de M. Vincent (analyse historique 
et littéraire). 


Au cours de la seconde moitié du xvir® siècle, la biographie 
opère sa mutation. Elle commence à se situer et à se définir. Grande 
sera donc la tentation des auteurs de biographie d’émarger sur des 
œuvres analogues ou d'emprunter des facilités aux genres paral- 
lèles : panégyriques, biographies, éloge mortuaire, histoire généa- 
logique. C’est du sens particulier que l’auteur a voulu donner 
à son ouvrage que l'interprétation de son travail minutieux dépend 
fondamentalement. L'auteur qui se refuse au panégyrique, reste 
fidèle au genre « conférence sur les défunts ». I1 offre le portrait 
d’un bon et saint prêtre. Ce mot évoque l’image de Charles Bor- 
romée, François de Sales, du cardinal de la Rochefoucauld. Faut-il 
ajouter que les perspectives d’avenir que Louis Abelly entrevoit 


et prépare dans l'esprit de son lecteur éclairent le portrait de son 
héros. 
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4. Le contenu de la vie de M. Vincent de Paul. — Inventaire et 
critique d’authenticité. 


Le titre général de l’ouvrage fait illusion puisque nous sommes 
en réalité devant trois livres de contenu différent et d’orientation 
particulière. Le premier de ces livres est une biographie qui sacrifie 
au genre « biographie pieuse » et il faut compléter son contenu 
en relevant d’abord les omissions et en rectifiant ensuite trois 
informations. En effet la date de naissance de Vincent de Paul 
n’est pas 1576, mais 1581; la captivité à Tunis que Vincent de 
Paul a voulu retirer de son existence ne peut être tenue pour un 
fait historique établi, le désintéressement n’est pas la vertu caracté- 
ristique des premières années de Vincent de Paul. Pour utiliser 
objectivement le 22 livre qui relate les « œuvres » du fondateur 
de la Mission, il est indispensable de tenir compte des autres œuvres 
non vincentiennes et des critiques formulées par les contempo- 
rains de Vincent. Il sera aussi réaliste et objectif d’effacer tout 
lanti-jansénisme que L. Abelly a projeté sur Vincent de Paul. 
Le troisième livre qui décrit les vertus de Vincent de Paul est lar- 
gement tributaire du genre classique qui réduit le modèle aux caté- 
gories abstraites et qui remplit les cadres tout préparés avec des 
traits ou des paroles pieuses. Par définition et par convention, 
cet exposé ne peut faire allusion à aucun défaut et ne peut signaler 
aucune ombre. 


5. La destinée de la « Vie de M. Vincent » (histoire de la tra- 
dition). 

L'influence de ce texte a été considérable dans la tradition vin- 
centienne. Nous pouvons constater que la tradition vincentienne 
est en fait littérairement caractérisé par quatre relais : Abelly, 1664, 
Collet, 1748, Maynard, 1860, P. Coste, 1932. Ces trois derniers 
auteurs sont fondamentalement dépendants et orientés par L. Abelly. 
Nous constatons aussi très rapidement que la figure de Vincent de 
Paul a subi, au gré des circonstances et des indications autoritaires 
d’une administration conservatrice, des mutations considérables. 
Le visage de Vincent était « catholique, ouvert, éclairant, œcumé- 
nique ». [1 est devenu sous ces influences conservateur, soupçon- 
neux, archaïque. 

Ce jugement sévère exprime une tentative pour sauver un « tré- 
sor spirituel» de l’Église dont Louis Abelly n’a pu ni conserver, 
ni exprimer l’effrayante richesse. 
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LA MISSION AU VIÊT-NAM (1624-1630 et 1640-1645) 
D’ALEXANDRE DE RHODES s.j. AVIGNONNAIS 


par DÔ-QUANG-CHÎNH 
Diplôme de l’École pratique des Hautes Études 


Section des sciences religieuses 


préparé sous la direction de M. Paul LÉvy 


INTRODUCTION 


Alexandre de Rhodes figure parmi les missionnaires jésuites 
les plus brillants de son ordre. Né en Avignon le 15 mars 1598, 
d’une famille juive originaire d'Aragon en Espagne, il entra dans 
la Compagnie de Jésus à Rome en 1612. Tout le cours de sa for- 
mation religieuse se déroula à Rome entre 1612 et 1618. En 1a 
fête de Pâques 1618, de Rhodes, ordonné prêtre depuis peu, 
obtint du père général l’autorisation de partir pour la mission du 
Japon. 


PREMIÈRE PARTIE 


Alexandre de Rhodes 
missionnaire infatigable au Viêt-Nam 


CHAPITRE PREMIER. Une mission manquée. — En octobre 1618, 
de Rhodes partit de Rome pour Lisbonne. Un an plus tard ïül se 
trouvait à Goa (Inde), où il devait demeurer deux ans et demi à 
cause de la persécution chrétienne au Japon. Arrivé à Macao le 
29 mai 1623, de Rhodes y attendit en vain son envoi au Japon, 
car la persécution religieuse y devenait de plus en plus dramatique. 
Cet obstacle lui ouvrit un nouveau champ d’apostolat : le Viêt- 
Nam. Celui-ci était divisé depuis 1600 en deux parties politique- 
ment distinctes : l’une, le Nord Viêt-Nam (Tonkin), l’autre, 
l’actuel Centre Viêt-Nam (« Cochinchine » autrefois). 


CHAPITRE II. Premier séjour d’Alexandre de Rhodes au Centre 
Viét-Nam (Cochinchine) : 1624-1626. — De Rhodes donc fut 
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envoyé au Centre Viêt-Nam en décembre 1624, pour y seconder 
ses confrères dans leur travail d’évangélisation, qui avait débuté 
avec les jésuites depuis neuf ans. Le jésuite avignonnais se mit à 
apprendre le viêtnamien dans la ville de Thanh-Chiêm, près de 
Hôi-An (Faïfo), avec le père François de Pina, portugais. Six mois 
plus tard, il commença à prêcher en viêtnamien. En juillet 1626, 
sur l’ordre de son supérieur, de Rhodes dût regagner Macao pour 
préparer sa nouvelle mission au Nord Viêt-Nam. 


CHAPITRE III. Alexandre de Rhodes au Nord Viét-Nam (Ton- 
kin) : 1627-1630. — En mars 1627, le père de Rhodes débarqua 
avec un groupe de marchands portugais à Cua-Bang, dans la pro- 
vince actuelle de Thanh-Hoa. Quatre mois plus tard, autorisé par 
le Chua Trinh-Trang, « shogoun » du Nord Viêt-Nam, le jésuite 
arriva à Thang-Long (Hanoï), capitale du Nord Viêt-Nam. A 
Thang-Long, de Rhodes entreprit une œuvre d’évangélisation 
bien adaptée et méthodique. La foule accourut vers lui. Parfois 
il lui fallut prêcher jusqu’à six reprises en un jour. Après un peu 
plus de trois ans au Nord Viêt-Nam, de Rhodes avait déjà baptisé 
5.602 personnes, parmi lesquels des docteurs, des moines boud- 
dhiques et des parents du Chua Trinh-Trang. Le père de Rhodes 
fut vraiment le fondateur de l’Église du Nord Viêt-Nam. En mai 
1630, de Rhodes fut chassé du Nord Viêt-Nam par le Chua Trinh- 
Trang; car selon l’édit d’expulsion, il avait enseigné au peuple 
une doctrine mauvaise et pernicieuse. Il se retire donc à Macao 
où il allait demeurer dix ans comme professeur de théologie au 
collège des jésuites avant de revenir au Centre Viêt-Nam. 


CHAPITRE IV. Dernier séjour d’ Alexandre de Rhodes au Centre 
Viét-Nam : ses allers et retours : 1640-1645. — En février 1640, 
de Rhodes arriva au Centre Viêt-Nam, d’où depuis 1639, tous les 
missionnaires avaient été chassés. Il ne put y rester longtemps, 
car au mois de septembre 1640, le gouverneur de la comman- 
derie de Quang-Nam le força à retourner à Macao. Trois mois 
plus tard, de Rhodes repartit pour le Centre Viêt-Nam. Il allait 
travailler du Quang-Nam jusqu’au Phu-Yên, commanderie limi- 
trophe du Champa. En juillet 1641, le jésuite avignonnais fut 
chassé de nouveau du pays. Entre janvier 1642 et juillet 1643, 
on le retrouvait au Centre Viêt-Nam, parcourant environ 1.000 
kilomètres pour visiter discrètement les chrétiens depuis le Quang- 
Binh jusqu’au Phu-Yên. Après cette visite, de Rhodes décida de 
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regagner Macao en juillet 1643, pour ne pas irriter les autorités 
viêtnamiennes. Sept mois plus tard, en mars 1644, il retourna 
au Centre Viêt-Nam. Mais après son arrestation à Quang-Binh 
en juin 1645, de Rhodes fut condamné à mort. La peine fut 
ensuite commuée en bannissement perpétuel. Le 9 juillet 1645, ïl 
dut quitter définitivement le Centre Viêt-Nam après cinq ans d’un 
labeur infatigable, durant lesquels il baptisa plus de 3.400 per- 


sonnes. 


DEUXIÈME PARTIE 


Méthodes d’évangélisation d'Alexandre de Rhodes au Viêt-Nam 
et la fondation de l'institution des catéchistes 


CHAPITRE PREMIER. Méthodes d’évangélisation d’ Alexandre 
de Rhodes au Viêt-Nam. — Le père de Rhodes, au cours des dix 
années qu’il missionna au Viêt-Nam, remporta de grands succès 
dans l’évangélisation qu’expliquent en partie les moyens et les 
méthodes qu’il employa. On peut les ramener en cinq points : 


1. Connaissance de la langue du pays. Pour de Rhodes, la 
connaissance de la langue du pays, constitue pour le missionnaire 
le moyen essentiel et primordial. Arrivé au Centre Viêt-Nam, ä 
s’adonna avec tant de labeur à l’étude du viêtnamien que, six mois 
après, il put prêcher en cette langue. De Rhodes se réjouissait 
lorsque ses confrères apprenaient les langues et déplorait l’igno- 
rance de ceux qui recouraient à des interprètes. Dans ses livres, 
il a souvent insisté sur les avantages d’une bonne connaissance 
des langues. 


2. Adaptation. Fidèle à l'esprit des constitutions de son Ordre, 
promulguées en 1594, qui encourageaient les missionnaires à 
adopter les langues et les coutumes des pays où ils étaient envoyés, 
de Rhodes avait multiplié les efforts d’adaptation au Viêt-Nam. 
C’est ainsi qu’il estima que le culte des Ancêtres pouvait être retenu 
sans dommage pour la vie chrétienne. Quant à la fête du Tét, 
nouvel an viêtnamien, de Rhodes demanda seulement à ses fidèles 
d’attacher la Croix au bout du Céy Néu (perche en bambou), à 
l'entrée de leurs maisons, à la place du petit panier d’osier renfer- 
mant quelques bouchées d’arec et de bétel et des feuilles de papier 
doré, ou des branches de bruyère à balai qu’y mettaient les non- 
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chrétiens. De Rhodes fit consacrer à la Sainte Trinité, ces trois 
jours du nouvel an viêtnamien : le Mông Môt (1 jour) dédié au 
Père, le Mông Hai (29 jour) au Fils, le Mông Ba (3° jour) au Saint 
Esprit. 


3. Action catholique. De Rhodes entreprit au Viêt-Nam une 
sorte d’action catholique avant la lettre. Les nouveaux convertis, 
hommes ou femmes, se mettaient à la disposition de leurs compa- 
triotes catéchumènes. Cette méthode, utilisée par de Rhodes à 
Cua-Bang, à An-Vuc (dans la province actuelle de Thanh-Hoa) 
et partout, augmentait rapidement le nombre des chrétiens. 


4. Présentation de la doctrine chrétienne. Pour l'instruction 
religieuse, de Rhodes employait une méthode positive : il évitait 
de critiquer ou d’attaquer les « erreurs » des autres religions, sur- 
tout celles de ses auditeurs. [1 n’avait qu’un seul souci dans la 
présentation de la religion chrétienne : insister surtout sur les 
ressemblances avec les religions de ses auditeurs. 


5. Gagner les grands personnages. De Rhodes cherchait encore 
à gagner les grands personnages, mandarins ou gens de haute condi- 
tion. C’est ainsi qu’il s’entretint plusieurs fois avec les deux Chua, 
«shogouns» du Nord Viêt-Nam et du Centre Viêt-Nam. Il multi- 
plia ses efforts pour convertir les personnages les plus influents, 
sans pour autant négliger le peuple. 


CHAPITRE II. La fondation de l'institution des catéchistes par 
Alexandre de Rhodes. — Dès les premiers jours au Viêt-Nam, 
de Rhodes connut les difficultés qu’entraîne le manque de prêtres. 
Pour y remédier et répondre aux besoins de l’Église du Viêt-Nam, 
il fonda en 1630, juste avant de quitter définitivement le Nord 
Viêt-Nam, l'institution des catéchistes. De Rhodes établit au Centre 
Viêt-Nam la même institution en 1643. Les catéchistes pronon- 
çaient les trois vœux : pauvreté, obéissance et chasteté. Ils rem- 
plaçaient les prêtres en leur absence, pour enseigner le catéchisme 
et baptiser. Au Nord Viêt-Nam, dix mois après le départ du père 
de Rhodes (1630), les catéchistes avaient baptisé 3.340 personnes. 
L'institution fondée par de Rhodes vit encore aujourd’hui dans 
certains diocèses du Viêt-Nam. Grâce à elle, la « Maison de Dieu » 
a été formée et la vie paroissiale est devenue beaucoup plus vivante. 
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CONCLUSION 


Le père de Rhodes séjourna une fois au Nord Viêt-Nam et 
cinq fois au Centre Viêt-Nam. H fut l’un des 142 jésuites étrangers 
(sans parler des 31 jésuites viêtnamiens) appartenant à 16 natio- 
nalités différentes qui travaïllèrent entre 1615 et 1788 au Viêt- 
Nam. De retour à Rome en 1649, puis à Paris en 1652, de Rhodes 
continua de travailler pour l’Église du Viêt-Nam en poursuivant 
un double but : faire connaître le Viêt-Nam par la publication 
d'ouvrages et préparer pour le Saint-Siège un projet d’établisse- 
ment dans ce pays de deux vicariats apostoliques aussi bien que 
jeter la base de la Société des Missions Étrangères de Paris, Sur 
l’ordre du Père Général, de Rhodes quitta la France en 1654 pour 
la Mission de Perse où ïil travailla jusqu’à sa mort, survenue le 
5 novembre 1660. Le Père de Rhodes est pour l’Église du Viêt- 
Nam le missionnaire le plus important. Au point de vue culturel, 
de Rhodes a laissé au peuple viêtnamien une œuvre considérable : 
il fut le premier à publier à Rome ses deux livres viêtnamiens écrits 
en caractères romains. 
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DEUX TRAITÉS DU DÂ‘Î YÉMÉNITE ISMAÉLIEN 
‘ALÎ IBN MOHAMMAD IBN AL-WALID 


(vre/xrr1e siècle) 
Textes édités avec traduction, introduction et notes 


par Hasi8 FEKI 
Diplôme de l’École pratique des Hautes Études 
Section des sciences religieuses 


préparé sous la direction de M. Henry CoRBIN 


Notre étude comporte deux parties, l’une étant d’ordre histo- 
rique et l’autre de nature doctrinale. 

Dans la partie historique nous avons essayé de mettre en relief 
le développement de l’ismaélisme et son épanouissement sous l’État 
fâtimide. Cet État fut fondé en Ifriqtya (Tunisie) en 297/909; il 
s’étendit de plus en plus et ses gouverneurs parvinrent à imposer 
leur autorité jusqu’en Irak et en Iran, contrées qui étaient gou- 
vernées par leurs rivaux, les Abbassides. Cependant après deux 
siècles et demi de prospérité et de gloire, un air inquiétant assom- 
brit le ciel de l’État. L’anarchie s’installa en Égypte après la mort 
du khalife al-Mostansir (ob. 487/1094); les deux frères, Nizâr 
l’aîné (ob. 488/1095) et al-Mosta‘li (ob. 495/1101) se disputèrent 
le trône, ce qui amena une scission au sein de l’ismaélisme. Deux 
groupes rivaux apparurent : les Mosta‘liya qui reconnurent 
al-Mosta‘li comme successeur légitime de son père; et les Mizéris 
qui attribuèrent l’Imémat à Nizär. 

Al-Mosta‘li réussit à s’emparer du pouvoir et se débarrassa de 
son frère. La branche mosta‘liya dont la vie politique fut très 
agitée, sombra elle-même dans d’interminables querelles, après 
la mort d’al-Amir fils d’al-Mosta‘li, pour la désignation d’un suc- 
cesseur légitime à l’Imâmat. Al-Hâfz‘Abd al-Majid, cousin d’al- 
Amir prit le pouvoir en niant l'existence d’al-Tayyib Abû‘-Qâsim, 
fils présumé d’al-Amir. Finalement l’État fâtimide disparut sous 
la contrainte des envahisseurs et les Ismaéliens se dispersèrent. 
Ils se retirèrent au Yémen qui, avant même que l’État fâtimide 
n’ait vu le jour, leur avait déjà offert l’hospitalité. La vie de l’ismaé- 
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lisme se centralisa dès lors au Yémen, dont le chef était al-Horra 
al-Malika Arwâ, femme d’audace et de foi. Elle établit le rang du 
d&‘t motlaq représentant de l’Imâm qui était chargé de veiller 
sur la da‘wat. Les do‘ât se succédèrent jusqu’à ‘Ali ibn Moham- 
mad ibn al-Walid (ob. 612/1215) qui fut le cinquième dä‘t post- 
fâtimide. H s’efforça de mener à bien sa tâche. Il écrivit plusieurs 
ouvrages parmi lesquels les deux épîtres que nous avons éditées, 
traduites et annotées : Lobb al-ma‘érif (le Cœur des connaissances) 
et Molagqihat al-adhhân wa-monabbihat al-wasnän (Celle qui 
féconde les esprits et éveille ce qui sommeille). 


I 


Le premier de ces ouvrages, « le Cœur des connaissances », 
expose des thèses qui semblent contradictoires, présentant ainsi 
une grande partie de la doctrine ismaélienne sous des éclairages, : 
sinon divergents, du moins assez différents. Tout l'intérêt de 
l’enseignement qui résulte de la confrontation de ces thèses est 
alors, nous semble-t-il, de faire découvrir l’unité de la doctrine 
ismaélienne au sein de cette apparente contradiction. L’épître est 
divisée en sept questions posées par un disciple, suivies des 
réponses du maître qui lui apprend que la divergence ne réside 
que dans la forme et dans l’expression, mais que « le but demeure 
le même ». 


Ces sept questions traitent des sujets suivants : 


1. Le Résurrecteur et la Résurrection. 
2. La Matière et la Forme. 

3. La Da‘wat et la Hiérarchie. 

4. L’Assistance divine et la Révélation. 


1. La Résurrection est le septième jour de la Genèse, jour de 
50.000 années; c’est le jour où se fera la reddition des comptes et 
où tout sera dévoilé, car c’est alors qu’apparaîtra la signification 
ésotérique du Qor’ân, laquelle est le ta‘wfl universel de toutes les 
lois précédentes. 

Le Résurrecteur est le septième Mâfiq (Énonciateur) qui clôtu- 
rera le cycle d’occultation et inaugurera un nouveau cycle d’épi- 
phanie. Le Résurrecteur, nous dit Ja‘far ibn Mansûr al-Yaman 
(rve/xe siècle) dans le Kitäb al-Fatarät, p. 18b. « est un adoles- 
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cent, plein de clémence, de couleur jaune, portant sur lui la cui- 
rasse du Prophète, et autour de la tête un turban de nuée. I se 
manifestera comme se manifestèrent les prophètes qui le précé- 
dèrent. C’est un enfant de Fâtima et de la descendance du Pro- 
phète ». La Forme de ce Qé’im (Résurrecteur) totalisera l’ensemble 
des formes réunies dans le Barzakh de la béatitude. Ces formes cons- 
titueront un Temple de lumière où prendront place tous les tem- 
ples prophétiques. C’est le Temple de l’Imämat et la divinité de 
l’Imâm (Lâhüt). Le Qâ’im n'est ni prophète (nabf) ni envoyé 
(rasäl), mais énonciateur (nâtig) dont la tâche est de divulguer 
le ta’wtl de la Shart‘at (Loi) de Mohammad, VIe Énonciateur, 
celui qui a clôturé la prophétie (nobowwat) et la mission prophé- 
tique (risâlat). Mais le Qé’im représente surtout l'Homme Parfait 
qui portera le glaive déchirant l’enveloppe de la Loi et fera jaïllir 
la lumière victorieuse, purifiant ainsi le monde et ses gens bien- 
heureux de l’emprise de la matière. 


2. « La Matière et la Forme » est un sujet fort complexe dans la 
littérature ismaélienne, et qui se présente sous des aspects très 
différents, selon les auteurs et les époques. Ainsi, pour Kermânî 
(ve/xre siècle), éminent philosophe ismaélien, « la Matière et la 
Forme » est identifiée au second Émané, que la première Intelli- 
gence créa « inférieur et en puissance », et elle occupe le troisième 
rang dans l’ordre des Intelligences. Dans la tradition ismaélienne 
yéménite post-fatimide, « la Matière et la Forme » est présentée 
sous l’aspect de formes rebelles qui rejetèrent l’appel de la dixième 
Intelligence, l’Adam rûhânf, après sa propre rébellion et son 
repentir. Selon Kermäni, le monde des Intelligences n’a connu 
ni chute ni erreur, alors que les Yéménites, tout en précisant qu’ils 
basent leur thèse sur la doctrine de Kermâni, font état d’un « drame 
dans le ciel », qui surgit en conséquence d’une erreur ou d’un 
péché. L’épître d’Ibn al-Walid ne nous permet pas d’approfondir 
la signification de cette divergence que l’étude des documents 
encore inédits résoudrait peut-être. 


3. La hiérarchie de la da‘wat ismaélienne est également pré- 
sentée d’une manière différente selon la conception de chacun 
des auteurs ismaéliens. 

Hamid al-Diîn Kermâni, pour qui les Intelligences du monde 
supérieur sont au nombre de dix, conçoit la hiérarchie terrestre 
à leur image et en établit la correspondance. Depuis le Ma’dhôn 
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mahsür (Licencié mineur) jusqu’au Nétig se succèdent dix rangs, 
au moyen desquels se fait la progression jusqu’au plus haut degré. 
Mais pour Ja‘far ibn Mansûr la da‘wat ismaélienne ne comporte 
que sept rangs. 


4. L’Assistance divine ou Révélation revêt ici un caractère très 
particulier. Dans la doctrine ismaélienne en effet, la formation 
du prophète passe par deux étapes nettement différenciées. I 
reçoit d’abord une éducation humaine au sein de 1a da‘wat, pro- 
gressant dans les échelons de la hiérarchie comme tous les autres 
adeptes, jusqu’au dernier degré, celui de l’Imémat. Ainsi le Pro- 
phète Mohammad reçut l'éducation spirituelle de cinq dignitaires 
corporels, de même qu’Abraham l’avait reçue des dignitaires sym- 
bolisés dans le Qor’ân (6/77) par l'étoile, la lune et le soleil. Puis, 
lorsqu'il a assimilé les connaissances préparatoires, le prophète 
se tourne vers le ciel et reçoit la Révélation divine par l’intermé- 
diaire des anges révélateurs. 


IT 


La deuxième épître est un traité d’exhortation et même d’initia- 
tion. Les sujets qui y sont traités sont identiques à ceux que nous 
avons rencontrés dans « le Cœur des connaissances », mais ici 
l’auteur prend soin de voiler les vérités spirituelles sous un lan- 
gage volontairement obscur. Ces expressions sont très concises 
et fort peu explicites. 

Nous nous permettons, en conclusion de notre travail, de sou- 
ligner l'importance des questions philosophiques, théologiques et 
spirituelles qui sont l’objet de ces deux épîtres et d’exprimer le 
souhait que de nouvelles recherches puissent être bientôt réalisées 
parmi le grand nombre des textes ismaéliens existants qui n’ont 
pas encore été publiés. 


LES MINISTÈRES AUX ORIGINES DE L'ÉGLISE 


Naissance de la triple hiérarchie : Évêques, presbytres, diacres. 


par ANDRÉ LEMAIRE 
Diplôme de l’École pratique des Hautes Études 
Section des sciences religieuses 


préparé sous la direction de M. Oscar CULLMANN 


Cette thèse est une étude de vocabulaire ministériel utilisé aux 
origines de l’Église; comme l'indique le sous-titre, nous y analysons 
plus précisément le sens des trois termes qui serviront, à partir 
des lettres d’Ignace d’Antioche, à désigner les trois degrés de la 
hiérarchie de l’église catholique. 

Un premier chapitre est consacré à l’emploi de ces trois mots 
dans le monde hellénistique et le monde juif. Tandis que « pres- 
byteros » est déjà un terme lié à une institution politico-religieuse 
du monde juif, les mots « épiscopos » et « diaconos » ne semblent 
pas encore avoir, au premier siècle de notre ère, un sens technique 
évoquant une institution précise. Cette constatation nous oriente 
vers une hypothèse de travail; tandis que le mot « presbyteros » 
sera employé dès la naissance de l’église avec un sens précis, les 
termes « épiscopos » et « diaconos » subiront une évolution avant 
que leur sens ministériel ne se fixe au début du second siècle. 

Les quatre chapitres suivants traitent du Nouveau Testament : 
après avoir montré que l'institution des « Sept» de Ac 6/1s ne 
visait nullement l'institution du diaconat, nous analysons de façon 
aussi précise que possible tous les textes concernant les ministères. 
Cette analyse révèle une assez grande diversité de vocabulaire sui- 
vant les diverses communautés et une évolution sensible du sens 
de certains mots et de certaines expressions. 

Quatre autres chapitres poursuivent cette analyse dans la Didachè, 
l’épître de Clément de Rome aux Corinthiens, le Pasteur d’Hermas, 
les lettres d’Ignace d’Antioche et de Polycarpe de Smyrne, et confir- 
ment la diversité et l’évolution du vocabulaire ministériel qui ne 
se fixe qu’avec la propagation des lettres d’Ignace d’Antioche. 

Un dernier chapitre essaie de faire une synthèse des résultats 
obtenus par l’analyse développée auparavant : le vocabulaire 
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utilisé pour désigner les ministres et les ministères apparaît comme 
une des caractéristiques d’une communauté chrétienne à un mo- 
ment donné de son histoire : ainsi, 


— l'appellation «les Douze » date des tout premiers temps de 
l’Église et s’enracine dans un milieu d’origine juive ayant conscience 
de former le nouvel Israël, 


— l'institution des « Set » marque une étape très importante 
du développement de l’Église judéo-chrétienne : celle de 1a 


reconnaissance de l'autonomie des Hellénistes par rapport aux 
Hébreux; 


— les titres d’apôtres, de prophètes, de docteurs, d’origine 
juive, semblent avoir surtout été utilisés par le centre missionnaire 
d’Antioche et le communautés qui en dépendaient; 


— Île terme €presbytre » a été employé, dès le début, pour désigner 
les responsables des communautés palestiniennes : son usage 
s’est es à cause de son origine biblique et de l’autorité 

9 


de l’Église-mère de Jésusalem; 


— lexpression double «episcopoi kai diaconoi » a d’abord désigné 
globalement les responsables des nouvelles communautés nées de 
la mission auprès des païens; puis chacun des termes de cette 
expression s’est spécialisé : le mot « diaconos » est devenu un 
terme technique pour désigner les assistants, les auxiliaires rayon- 
nant à partir des grands centres, et le mot « épiscopos » a été de 
plus en plus résevé au président du collège des « presbytres ».… etc. 


Ayant ainsi dégagé les grandes lignes de l’évolution du vocabu- 
laire ministériel aux origines de l’Église, nous concluons en émettant 
certaines hypothèses sur le lieu d’origine, la date et l’évolution 
de certains écrits controversés comme l’Épître aux Hébreux, les 
épîtres pastorales et la Didachè. 
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Il. THÈSES DE DOCTORAT DE TROISIÈME CYCLE 





LES DÉBUTS DU MÉTHODISME WESLEYEN EN FRANCE 
Prédicateurs méthodistes et pasteurs réformés de 1791 à 1825 
par PrErre SOGNO 


Thèse de doctorat de 3° cycle 
préparée sous la direction de M. Daniel ROBERT 


soutenue le 9 juin 1970 


Le méthodisme wesleyen, florissant dans les Îles Britanniques 
à la fin du xvurre siècle, fut introduit forfuitement en France 
l’année même de la mort de John Wesley (1791). De même que 
J. Wesley et ses amis méthodistes anglais s’étaient donnés pour 
tâche le réveil de la foi au sein de l’Église d'Angleterre, les prédi- 
cateurs méthodistes qui vinrent des îles anglo-normandes, puis 
d'Angleterre, voulurent raviver la foi des protestants français. 

L'action des méthodistes en France s’exerçant exclusivement 
dans le cadre des Églises réformées, le problème essentiel, selon 
l’auteur, a été de chercher comment l’œuvre méthodiste s’est 
développée dans le cadre réformé, c’est-à-dire quelles furent les 
relations entre les prédicateurs méthodistes et les réformés, no- 
tamment les pasteurs. Ces relations furent diverses, parfois très 
tendues, voire hostiles (exemple : William Mahy et le pasteur 
Fonbonne-Duvernet, de Caen) parfois fort cordiales (exemple : 
Charles Cook et bon nombre de pasteurs du Midi de la France). 
Les prédicateurs méthodistes s’installèrent et travaillèrent dans 
des localités où les appelaient des réformés, laïques et non pas- 
teurs, au hasard des circontances, là où des espoirs de succès 
se présentaient, où des réformés étaient négligés de leurs propres 
pasteurs. 

Les méthodistes affirmaient n’avoir d’autre but qu’une action 
de réveil au sein des réformés, Mais ils cherchèrent toujours à 
établir leurs propres structures : la fondation de « sociétés » avec 
leurs réunions de « classes » et une discipline spirituelle proprement 
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méthodiste. Des pasteurs comme Martin-Rollin, de Caen, ou Samuel 
Vincent, de Nîmes, virent les ambiguités de la « collaboration » 
méthodiste. 

L'œuvre méthodiste resta longtemps très limitée géographique- 
ment (Caen et les villages voisins; Cherbourg; Condé-sur-Noireau et 
le Bocage Normand; quelques paroisses du Gard) et aussi numé- 
riquement : les groupes proprement méthodistes s’effritèrent par- 
fois, dans la mesure où arrivèrent de nouveaux pasteurs de valeur, 
zélés et de tendance revivaliste, comme Martin Rollin à Caen dès 
1816; dans la mesure aussi où de nouveaux postes de pasteur étaient 
créés par le gouvernement. Vers 1820, ces pertes semblaient compen- 
sées par de grands espoirs dans le Midi. 

Un cas particulier fut celui de Mer (Loir-et-Cher) : De Kerpez- 
dron, prédicateur méthodiste, y devint pasteur réformé. Cette 
expérience, considérée par les autorités méthodistes comme un 
échec, laisse présager ce que seront les relations ultérieures entre 
méthodistes et réformés. 


Sources manuscrites : L'auteur a puisé essentiellement dans les 
archives de la Société missionnaire méthodiste de Londres. Les 
prédicateurs méthodistes au travail hors de Grande-Bretagne 
dépendaient de cette société et étaient en correspondance suivie avec 
Londres. Autres sources : Archives nationales (pour Cherbourg) 
et archives de l’Église réformée de Caen. 

Sources imprimées : Quelques écrits méthodistes, malheureu- 
sement trop portés au genre hagiographique et méconnaissant 
le point de vue réformé. 
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TROIS TRAITÉS ISMAÉLIENS YÉMÉNITES 


Textes arabes édités avec introduction, 
traduction française et notes 


par HasiB FEKI 


Thèse de doctorat de 3° cycle 
préparée sous la direction de M. Henry CoRBIN 


soutenue le 6 juillet 1970 


Nous avions présenté, pour le diplôme de la Section, deux textes 
ismaéliens inédits, intitulés respectivement : le « Cœur des connais- 
sances » et « Celle qui féconde les esprits et éveille ce qui sommeiïlle », 
textes que nous avions en outre traduits et analysés. Nous leur 
avons adjoint, pour une thèse de doctorat de 3€ cycle, un troisième 
texte ismaélien, que nous avons également traduit, annoté et ana- 
lysé. I s’agit d’une épître intitulée « Le Commencement et la 
Fin» (al-Ibtid& wal-Intihé’), dont l’auteur est Ibrähîm ibn 
al-Hosayn al-Hâmidi (546/1151-557/1162) qui fut le deuxième 
dä‘t motlag de la da‘wat ismaélienne yéménite. 

Nous trouvons dans l’épître intitulés « Le Commencement et 
la Fin» quelques-unes des grandes idées qui caractérisent la 
théosophie ismaélienne, et que M. Henry Corbin a déjà longuement 
exposées et analysées dans la traduction qu’il a faite de l’ouvrage 
intitulé « Cosmogonie et Eschatologie » de Sayyid-nâ al-Hosayn 
ibn ‘Al ibn al-Walid (vrre/xinre sièccle) [in Trilogie ismaélienne, 
pp. 131 à 200]. Notre épître peut être considérée jusqu’à présent, 
comme le premier des textes ismaéliens qui relatent le « drame dans 
le ciel», drame dont la conséquence fut la création de l’univers 
et de l’homme qui est le «but de la nature et l'intention du Seigneur ». 

Le processus cosmogonique exposé dans « Le Commencement 
et la Fin», est le suivant : 

Le Principe instaura un grand nombre de Formes, toutes égales 
entre elles. Mais voici que l’une d’entre elles pensa, d’elle-même et 
par elle-même, que pour elle et pour ses semblables, il existait un 
Principe-instaurateur. Elle reconnut l’Unitude de ce Principe, et 
son acte lui valut les appellations de Devançant (Sébig), Premier 
Instauré (al-Mobda‘ al-awwal) et première Intelligence. Deux 
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autres Formes l’imitèrent dans son geste, mais seule l’une d’entre 
elles reconnut la précellence de cette première Intelligence. Elle 
fut classée seconde et appelée le premier Émané, ou la seconde 
Intelligence. L’autre Forme cependant refusa de reconnaître un 
intermédiaire entre elle et son Principe, c’est-à-dire qu’elle nia la 
précellence du premier Instauré. Son être s’obscurcit alors et, 
régressant dans la hiérarchie des Intelligences, elle se vit précédée 
par sept autres Intelligences qui répondirent successivement 
à l’Appel du premier Instauré. Prenant conscience de l’obscur- 
cissement de son essence et du retard de son rang, cette Forme, 
qui est le second Émané, se repentit et obtint son pardon. Elle 
est appelée l’« Adam spirituel » (rdhänt). Cet Adam réhänt appela 
au repentir les Formes de son Plérôme qui l’avaient imité dans 
son refus, mais certaines d’entre elles s’obstinèrent; ce sont celles 
que l’on appelle « la Forme et la Matière ». Alors se poursuivit 
le drame de leur régression, dont résulta la formation des Sphères, 
des astres, de la terre, et enfin de l’homme. 

Cette version cosmogonique n’a été trouvée jusqu’à présent que 
dans notre épître « Le Commencement et la Fin » et, plus tardi- 
vement, dans « Cosmogonie et Eschatologie » (Risälat al-Mabda 
wa l-Ma‘äd) de Hosayn ibn ‘Al ibn al-Walid. Les deux récits se 
ressemblent, aussi bien par la forme que par l'esprit. Cependant, 
notre auteur ne néglige pas non plus la version kermanienne selon 
laquelle le monde des Intelligences ne comporte aucune trace de 
péché ni d’erreur. L’ajustement de ces thèses cosmogoniques appa- 
remment contradictoires nous paraît difficile à opérer. Nous nous 
contentons de souhaiter que la parution de nouveaux documents, 
antérieurs à ceux que nous possédons, puisse nous guider vers une 
source commune qui éclairera sans doute notre perplexité. 

La suite de l’épître traite de l’histoire de l’humanité se déroulant 
selon l’alternance des cycles d’épiphanie et d’occultation. Le cycle 
d’épiphanie de l’Adam terrestre durant lequel l’humanité tout 
entière vécut dans le bonheur, fut interrompu par l'apparition de 
forces adverses. Son successeur, l’Adam de notre ère, inaugura 
notre cycle d’occultation. Les sciences ésotériques ne furent plus 
dévoilées. La communication de la Vérité exigea désormais l’accom- 
plissement d’un pacte d'engagement envers la dawat. Les prophètes 
et leurs cycles se succèdent durant toute cette période d’occulta- 
tion jusqu’à l’éclosion du cycle d’épiphanie que viendra inaugurer 
le Résurrecteur. 

Nous rappelons ici que chacun des aspects de la triade : Prophétie, 
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Wasäyat et Imâmat, comporte une expérience (khobrat). Nous 
avons vu dans le résumé précédent les deux phases expérimentales 
nécessaires à la prophétie, la première étant celle pendant laquelle 
le prophète se prépare à sentir directement le «parfum» divin. La 
Wasâyat comporte également deux phases de préparation. Durant 
la première qui se déroule au cours de la période prophétique, le 
Wasi jusqu’à sa maturité reçoit directement son éducation du 
prophète qui lui communique le ta’wil, c’est-à-dire la signification 
ésotérique de la Loi. Le Wasf demeure alors silencieux. Ce n’est 
qu'après le transfert du prophète qu’il enseigne le ta’wil à qui il 
peut le communiquer, et tout particulièrement à l’Imâm. Ce der- 
nier reçoit son éducation de deux instructeurs, le prophète et 
le Wast ou un autre Imâm, mais il n’enseigne lui-même que l’exo- 
térique de la Loi, laissant la transmission de l’ésotérique à son 
Hojjat. 
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LES SADDUCÉENS 


par JEAN LE MOYNE 


Thèse de doctorat de 3° cycle 
préparée sous la direction de M. André CaquoT 


soutenue le 7 mars 1970 
admise en équivalence de la thèse secondaire du doctorat d’État 


Au 1er siècle de notre ère, la vitalité du Judaïsme se traduisait 
entre autres par l'existence de plusieurs groupes rivaux : Phari- 
siens, Esséniens et gens de Qoumrân, Zélotes, Sadducéens. 

Qui veut se renseigner sur ces groupes, à l’exclusion des Saddu- 
céens, dispose de bonnes études récentes. T1 n’en va pas de même 
dans le cas des Sadducéens. Le seul ouvrage approfondi, celui de 
Leszynsky, remonte à 1912. 

Une telle carence s’explique facilement. Nous ne possédons pas 
d’écrits sadducéens. Les données permettant d’entrevoir ce qu’é- 
tait le groupe sadducéen sont contenues dans des écrits de leurs 
adversaires : Flavius Josèphe, né dans une famille sadducéenne 
et devenu pharisien, les textes du Nouveau Testament, la littérature 
rabbinique, d’inspiration pharisienne. Cette dernière source est 
la plus abondante, mais aussi la plus difficile à exploiter. 

Étant donné la manque d’ouvrages récents et détaillés sur les 
Sadducéens, il a paru utile de fournir aux biblistes et aux historiens 
du haut Judaïsme le dossier, aussi complet que possible. 

Les données proviennent des ennemis des Sadducéens et sont, 
pour une bonne part, contenues dans des écrits de rédaction 
relativement tardive. Par conséquent, une première étape de 
la recherche consista à en faire une étude critique pour essayer 
d’entrevoir au milieu des déformations d’origine diverse, les élé- 
ments historiquement solides. Cela constitue la matière de la 
première partie de l'exposé. 

La deuxième partie, plus grosse, est consacrée à l’examen des 
données contenues dans la littérature rabbinique. Elles font appa- 
raître les divergences entre Sadducéens et Pharisiens. On y étudie 
successivement le domaine liturgique et rituel concernant l’ensem- 
ble du peuple, le domaine judiciaire, le clergé (prêtres et grand 
prêtre), les femmes. 
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Une troisième partie, plus brève, est un essai de synthèse. Par 
suite du caractère fragmentaire et unilatéral de notre documentation, 
la connaissance des Sadducéens est encore, pour le moment, rela- 
tivement partielle. 

Cependant, si nous regardons le groupe au 1€r siècle de notre 
ère, ses principales caractéristiques à cette époque apparaissent 
assez nettement. C'était sans doute un groupe organisé, mais ül 
devait y avoir, à ce moment, diverses tendances en son sein; les 
Boéthusiens sont, en ce I®T siècle, un groupement à l’intérieur des 
Sadducéens. En tant que tels, les Sadducéens ne sont pas un groupe 
sacerdotal (leur nom, selon toute probabilité, ne vient pas du prêtre 
Sadoq en activité au temps de David et Salomon). Les aristocrates 
y sont prépondérants. Il ne devait pas y avoir de Sadducéens en 
dehors de Jérusalem. 

Le point sur lequel les conclusions de la recherche sont très fer- 
mes concerne le caractère religieux des Sadducéens. Depuis plus 
d’un siècle, il est courant de les présenter sous un jour sombre : 
mauvais juifs, politicards, collaborateurs, rationalistes, fortement 
hellénisés. Or, absolument aucune donnée ancienne ne contient 
de tels reproches. Tout au contraire, ils y apparaissent comme des 
juifs soucieux au plus haut point d’être pleinement fidèles à la 
Loi et de la pratiquer. 

Mais les Sadducéens refusaient par principe toutes les nouveautés 
de croyances ou de rites; c’est là leur caractéristique fondamentale. 
Par exemple, la fait de ne pas accepter la croyance à 1a résurrection, 
apparue dans le peuple juif au moment de la lutte maccabéenne 
(167-164), vient non pas d’une réaction rationaliste, mais de la 
fidélité à l’ancienne révélation à Israël, avec sa croyance au shéol. 

Un dernier chapitre est consacré à l’histoire des Sadducéens. 
I est très bref, car il est impossible d’écrire cette histoire, qui dura 
grosso modo deux siècles. Les Sadducéens n’eurent pas à être 
fondés, puisqu'ils sont tout simplement les continuateurs des an- 
ciennes traditions. Vers l’an 100 avant notre ère, les Pharisiens 
sont déjà un groupe puissant. L’apparition des Esséniens et des 
gens de Qoumrân, puis des Zélotes contribua à réduire l’importance 
numérique des Sadducéens. Cependant, après les temps d’oppres- 
sion durant le règne d'Hérode I®7, les Sadducéens connurent sans 
doute, au 1° siècle de notre ère, un certain regain d'influence. 
Le groupe en tant que tel disparut avec la fin de Jésuralem en 70. 
Les Quaraïtes en sont les héritiers. 
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RELIGIONS COMPARÉES DES PEUPLES SANS ÉCRITURE 
Directeur d’études : M. CLaune LÉVI-STRAUSS 


Comptes rendus de mission et discussion de travaux récents, 
les mercredis à 14 et 15 heures. Admission limitée. Les demandes, 
accompagnées d’un curriculum vitae et d’un programme détaillé, 
devront parvenir au Laboratoire d’Anthropologie sociale, 11, place 
Marcellin-Berthelot, avant le 15 octobre. Les candidats seront 
éventuellement convoqués pour une entrevue et informés de la 
suite donnée à leur demande ainsi que du lieu et de la date du 
début de la conférence. 


RELIGIONS OCÉANIENNES 


Directeur d’études : M. JEAN GUIART 


Recherches pour une méthodologie de l’analyse dans la tradition 
orale, les lundis à 11 heures. — Étude de textes et de documents, 
les lundis à 12 heures. 


RELIGIONS DE L’AMÉRIQUE PRÉCOLOMBIENNE 


Directeur d’études : M. Guy STRESSER-PEAN 


La conférence est suspendue par suite de l’envoi en mission du 
directeur d’études. 


RELIGIONS DE L’AFRIQUE NOIRE 
Directeur d’études : Mme GERMAINE DIETERLEN 
Histoire des théories ethnologiques relatives à la notion de 


personne (Taylor, Frazer, Spencer, Durkheim, Mauss, Griaule, 
etc.), les vendredis à 10 et 11 heures. 
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Directeur d’études : M. CLauDE TARDITS 


Étude comparative des relations de parenté dans les sociétés 
africaines (suite), les mardis à 9 et 10 heures. 


RELIGIONS DE L’ASIE SEPTENTRIONALE 
ET DE L’ARCTIQUE 


Directeur d’études : Mme Évezine LOT-FALCK 


Rites précédant et accompagnant la naissance (suite) les lundis 
à 14 heures. — Recherches sur les théonymes (suite), les lundis 
à 15 heures. 


RELIGIONS COMPARÉES 
DE L’EXTRÊME-ORIENT ET DE LA HAUTE ASIE 


Directeur d’études : M. Rozr A. STEIN 


Travaux pratiques sur le panthéon chinois, les jeudis de 16 h 30 
à 17 h 30. 


Les conférences ont lieu au Centre documentaire d’histoire 
des Religions, 19, avenue d’Iéna, Paris 16€. 


RELIGIONS DE LA CHINE 


Directeur d’études : M. Maxime KALTENMARK 


Le problème du mal dans la pensée religieuse des Chinois, 
les samedis à 10 et 11 heures. 


FSU 


(dans le manuscrit de Montpellier publié par Rimbault, qui paraît 
être le plus sûr) ou de vingt et un articles (chez Aymon et chez 
Blondel), les Ouvertures précisent les conditions dans lesquelles il 
faut « travailler à l'union et accord des Églises » (articles 1-3). Elles 
indiquent ensuite les points sur lesquels devront s'entendre dans un 
premier temps les réformés et les anglicans (articles 4-6), et, dans un 
second temps, les luthériens et les anglo-réformés (articles 7-12). 
Elles établissent enfin une stratégie unioniste (articles 13-18) qui, sous 
de nombreux aspects, revêt une étonnante actualité. 


Les Ouvertures adoptées à Tonneins furent confirmées au 22° synode 
national (Vitré, 1617), confirmées en ce sens que les délégués syno- 
daux chargèrent quatre théologiens de valeur, André Rivet, Jean 
Chauve, Daniel Chamier et Pierre Du Moulin, de mener à bien, en 
collaboration avec Philippe du Plessis-Mornay et les professeurs de 
l’Académie de Saumur, le « religieux dessein » de réunion (cf. Aymon, 
tome 2, pp. 108-109). Ce dessein ne se réalisa pas, ou plutôt : il se 
réalisa mal, comme le remarquait déjà David Blondel (cf. Op. cit. 
p. 11), à l’occasion du synode de Dordrecht (novembre 1618-mai 1610) 
auquel Rivet, Chauve, Chamier et Du Moulin ne purent participer 
en raison d’une ordonnance royale leur interdisant « sur peine de la 
vie » de sortir du royaume. 

Le 26° synode national (Charenton, 1631) prit une décision impor- 
tante du point de vue unioniste. À la demande des délégués de la 
province de Bourgogne où se trouvaient certains adeptes de la Confes- 
sion d’Augsbourg, d’origine étrangère sans doute, le synode décida 
que ces luthériens, qui, « par un esprit d'amitié et de paix, se joindraient 
à la communion » des Églises réformées de France, « pourraient, sans 
faire aucune abjuration, être reçus. à la table du Seigneur », qu'ils 
pourraient, selon Blondel (Op. cit., p. 8), « contracter mariage avec 
les fidèles de notre confession », et qu’enfin, « en qualité de parrains, 
ils pourraient présenter des enfants au baptême », à condition de ne 
pas les détourner de la foi réformée (Aymon, tome 2, pp. 500-501). 
Fondée sur le fait que les Églises de la Confession d’Augsbourg n’ont 
« ni superstition, ni idolâtrie dans leur culte » et qu’elles s’accordent 
avec les Églises réformées sur « les points fondamentaux de la véri- 
table religion », cette décision eut un retentissement considérable. 
Certains réformés, tel Brachet de la Milletière (qui devait abjurer par 
la suite), accusèrent le synode de Charenton d’avoir fait « une paix 
fourrée et un syncrétisme honteux » avec les luthériens (Blondel, 
op. cit., p. 9). Les théologiens de la Confession d’Augsbourg, quant à 
eux, se déchaînèrent contre le décret de Charenton. Du côté catholique, 
en revanche, ce décret suscita les plus vives espérances : comme l’a 
bien remarqué Elie Benoist (cf. Histoire de l'Édit de Nantes, tome 2, 
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Directeur d’études : Mie MapezeinE BIARDEAU 


Étude du mythe-cadre du Mahäbhaärata (suite), les lundis à 
40 et 11 heures. Les conférences ne reprendront qu’à la rentrée 
de janvier 1971. 


Maître-assistant : Mie AnNE-MartE ESNOUL 


La place des Upanisad dans la pensée religieuse de l’Inde, 
les mardis à 17 heures. — Explication d’un texte visnouite : le 
Näräyantyaparvan (suite), les mercredis à 9 heures. — Prépa- 
ration à l’étude des textes religieux sanskrits, les jeudis de 9 à 
11 heures. Les conférences des mardis et mercredis ont lieu à 
l’Institut de Civilisation indienne, 22, avenue du Président-Wilson, 
Paris, 16€. Les conférences du jeudi ont lieu à l’'E.P.H.E., V® sec- 
tion, Sorbonne, Escalier E, 1°r étage. 


Assistant étranger : Swâm1 SHARADDHANANDA GIRI 


1. Védânta Parivâçé. 2. Vâçâparichéda (Kärikâvali) (Nyaya 
vaïshéçika), lecture et explication à partir des textes en sanskrit, 
les lundis et mercredis à 9 heures. 


RELIGION DE L’ÉGYPTE ANCIENNE 
Directeur d’études : M. Jean YOYOTTE 


Textes religieux (lecture suivie et commentaire général) : 
4. L’hymne à Soukhos du Papyrus du Ramesseum (fin); 2. Stèles 
de particuliers, les mardis à 17 heures. — Recherches sur la géogra- 
phie religieuse de la Basse Égypte : les cultes de Thot dans le 
Delta, les mardis à 18 heures. 
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HISTOIRE ET DIFFUSION DES CULTES ÉGYPTIENS 
Directeur d’études : M. JEAN LECLANT 


Recherches sur la diffusion des cultes isiaques : les arétalogies 
d’Isis; les cultes isiaques en Germanie et dans les Balkans, les 
jeudis à 11 heures. — Étude de textes méroîtiques : enquête sur 
les toponymes, les titres des prêtres et des dignitaires, les jeudis 
à 12 heures. 


RELIGION SUMÉRIENNE 


Directeur d’études associé étranger : M. SAMUEL Noam KRAMER 


Mythes sumériens concernant, en particulier Enki et Iranna (la 
connaissance de l'écriture cunéïforme est indispensable aux audi- 
teurs) les vendredis à 18 heures. — Littérature sumérienne : vue 


d’ensemble, les mercredis à 14 heures. 


RELIGION ASSYRO-BABYLONIENNE 


Directeur d’études : M. DanIEz ARNAUD 


Les fondements religieux des impérialismes mésopotamiens : 
la religion des Accadiens, les mercredis à 10 heures. — Pouvoir 
politique et influences cléricales à l’époque néo-babylonienne, 
les mercredis à 11 heures. 


RELIGION DE L'ANCIEN IRAN 
Directeur d’études : M. PuaiziPPEe GIGNOUX 


Textes épigraphiques du mage Kirdir, les mardis à 9 heures. — 
Explication du livre d’Ardä Viraz, les mardis à 10 heures. 
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RELIGIONS HITTITE ET ASIANIQUE 


Directeur d’études : M. EMMANUEL LAROCHE 


Explication de textes hittites, les vendredis à 14 et 15 heures, 
tous les quinze jours. — Étude de vocabulaire asianique, Îes 
samedis à 14 et 15 heures, tous les quinze jours. 


RELIGIONS SÉMITIQUES COMPARÉES 


Directeur d’études : M. ANDRÉ CAQUOT 
Sous-directeur d’études : M. E.-M. LAPERROUSAZ 


Problèmes du messianisme israélite (suite) les jeudis à 10 et 
11 heures (tous les quinze jours). — Études sur les cultes syriens 
au début de l’ère chrétienne, les jeudis à 10 et 11 heures (tous les 
quinze jours). 


JUDAÏSME POST-BIBLIQUE 


Directeur d’études : M. GEorGes VAJDA 


Explication du Nefesh ha-hayyim, de Hayyim. de Volojine, 
les mercredis à 14 heures. — L’exégèse juive de l’Ecclésiaste du 
xi® au xIV® siècle, les mercredis à 15 heures. 


Maître-assistant : M. CHarLes TOUATI 


Talmud de Babylone, Traité Yebamot, IV, 12, et Talmud 
de Jérusalem, Traité Qiddushin, ITT-IV, les lundis à 9 et 10 heures. 
— Introduction au Midrash et la *Aggada (suite), Mekhilia 
et Sifré, les vendredis à 10 h 30. — Le commentaire sur le Penta- 
teuque de Nahmanide, les vendredis à 11 h 30. 
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ISLAMISME ET RELIGIONS DE L’ARABIE 
Directeur d’études : M. Henry CORBIN 
L’'herméneutique spirituelle du Qôran, de Semnäni (x1v * siècle) 
à Qotboddin Ashkevart (xv11° siècle), les lundis à 16 heures. — 


L’islamisme yéménite : l’œuvre d’Idrts Imâdoddin (xv° siècle), 
les lundis à 17 heures. 


Chargé de conférences temporaires : M. Osman YAHIA 


Explication du Livre des Théophanies d’Ibn Arabi (suite), les 
mercredis à 12 heures. 


PENSÉE SOCIALE 
ET RELIGIEUSE DE LA GRÈCE ANCIENNE 


Directeur d’études : M. JEAN-Prenre VERNANT 


Ébauche de la volonté dans la tragédie grecque,. les lundis à 
18 heures. — Divinités à métis et mythes de la souveraineté, 
les lundis à 19 heures. 


RELIGIONS DE ROME 


Directeur d’études : M. Ro8erT SCHILLING 
La divination à Rome (sur la base du traité de Cicéron, De 
diuinatione : suite); les vendredis de 14 à 16 heures. — Compte 


rendu et discussion de publications récentes, les samedis de 14 
à 16 heures. Les conférences ont lieu tous les quinze jours. 


26 
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ORIGINES DU CHRISTIANISME 
Directeur d’études : M. Oscar CULLMANN 


Le milieu johannique. Sa place dans le christianisme primitif 
et le monde ambiant. Étude de Jean VI ss, les vendredis de 
16 à 18 heures. — Les tensions entre les différents types de chris- 
tianisme du premier siècle, les samedis de 14 à 16 heures. Les 
conférences ont lieu tous les quinze jours. 


Maître-assistant : M. PrerRE GEOLTRAIN 


La geste de Paul, d’après le Livre des Actes, les mercredis à 
10 heures. — Lecture de textes apocryphes du Nouveau Testament, 
les mercredis à 11 heures. 


HISTOIRE DE L’ANCIENNE ÉGLISE ET PATRISTIQUE 


Directeur d’études : M. Henri-CHarLes PUECH 
membre de l’Institut, président honoraire de la Section 


Étude de documents manichéens et gnostiques, nouveaux ou 
récemment publiés (biographie de Mani; textes concernant la 
cosmologie) les mardis à 14 et 15 heures. 


HISTOIRE DES DOGMES 
ET DES SACREMENTS CHRÉTIENS 


Directeur d’études : M. Prerre NAUTIN 
Philosophie et théologie chez Origène. Les homélies d’Origène 


sur la Pâque, texte inédit, les vendredis à 14 heures. — Recherches 
sur l’arianisme latin (suite), les vendredis à 15 heures. 


M. Luc VERHELJEN donnera une série de conférences libres : 
Histoire du monachisme augustinien, les vendredis à 9 h 30. 


— 403 — 


CHRISTIANISME ORIENTAUX 
Directeur d’études : M. ANTOINE GUILLAUMONT 
Les notices grecques et syriaques sur les Messaliens, les jeudis 


à 16 heures. — Le dossier copte de saint Antoine, les jeudis à 
17 heures. 


ARCHÉOLOGIE CHRÉTIENNE ET BYZANTINE 
Directeur d’études : M. JEAN LASSUS 


Problèmes d’architecture chrétienne en Syrie. — Iconographie 
ravennate. Les samedis à 9 h 30. 


CHRISTIANISME BYZANTIN ET SLAVE 


Directeur d’études : M. Jean GOUILLARD 


Jean Italos. Les pièces du procès et leur interprétation, Îles 
vendredis à 16 heures. — Maxime le Confesseur. La Centurie 
contestée, dite de Moscou (Édition Epifanovit), les vendredis 
à 17 heures. 


PATRISTIQUE LATINE 


Directeur d’études : M. PrEerrE HADOT 


Études sur les Confessions de saint Augustin (livre XIIT), les 
jeudis à 15 heures. — L’expérience mystique de Plotin. Étude 
des textes fondamentaux (Enn., VI, 9; VI, 4-5), les jeudis à 16 h. 

Mie Anne-Marie LA BONNARDIÈRE donnera une série de confé- 
rences libres sur L’exégèse augustinienne. 


26. 
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HISTOIRE DES THÉOLOGIES MÉDIÉVALES 


Directeur d’études : M. Pauz VIGNAUX 


Jean de Ripa : les Questions sur le Prologue, les mardis à 
16 heures. — Recherches sur la doctrine de Pierre d’Ailly, les 
mardis à 17 heures. 


M. Francis RuELLO, diplômé de la Section, docteur ès lettres, 
donnera une série de conférences libres sur Théologie mystique 
et théologie spéculative au xv° siècle : Nicolas Kempff. 


Directeur d’études : M. RENÉ ROQUES 


Anselme de Cantorbéry : l’« Epistola de incarnatione Verbi », 
les mercredis à 16 heures. — Structures et thèmes de la prière 
anselmienne, les mercredis à 17 heures. 


M. Jean LECLERCQ donnera une série de conférences sur 
Spiritualité et culture chez Bernard de Clairvaux. 


Directeur d’études : M. Jean JOLIVET 


Recherche sur les doctrines de l’intellect dans l’ Antiquité, le 
Christianisme et l’Islam (suite), les lundis à 18 heures. — La 
noétique d’Averroës (suite), les mardis à 18 heures. 


HISTOIRE DES SECTES DANS L’'OCCIDENT MÉDIÉVAL 
Directeur d’études : M1e CarisriNE THOUZELLIER 
Le terme cathare et son application aux dualistes en Occident 


(suite), les lundis de 10 à 12 heures. — Étude du Contra Gara- 
tenses et du De Arbitrio, les mardis de 11 à 13 heures. 
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HISTOIRE DE L’ÉSOTÉRISME CHRÉTIEN 
Directeur d’études : M. François SECRET 


A. Kircher et la kabbale chrétienne, les mercredis à 16 heures. 


— Recherches sur le lexique et les thèmes de l’ésotérisme chrétien, 
les mercredis à 17 heures. 


Chargé de conférences temporaires : M. AnToINE FAIVRE 


Recherches sur la mystique spéculative du xvit au x1x° siècle, 
les mercredis à 12 heures. 


HISTOIRE DU CATHOLICISME MODERNE 
ET CONTEMPORAIN 


Directeur d’études : M. Jean ORCIBAL 


Historiographie du jansénisme. La pensée mystique de Benoït 
de Canfield. Exercices pratiques, les jeudis à 14 et 15 heures. 

M. Jean-Robert ARMOGATHE, diplômé de la Section, donnera 
une série de conférences libres sur Formes et méthodes de la 
controverse religieuse au Xvi1* siècle. 


HISTOIRE ET THÉOLOGIE DE LA RÉFORME 
Directeur d’études : M. Ricnarn STAUFFER 


Ecclésiologie et théologie sacramentelle dans l’«Institution de 
la religion chrétienne » et dans les sermons de Calvin, les lundis 
à 16 heures. — Les pourparlers de réunion entre Catholiques et 
Protestants et La littérature « œcuménique » au lendemain de la 
Réforme, les lundis à 17 heures. 
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HISTOIRE DU PROTESTANTISME 


Directeur d’études : M. DanrEez ROBERT 


Le Protestantisme français sous la IITe République : les attaques 
nationalistes, la « Séparation », l’évolution doctrinale, les mardis 
à 14 heures. — La fin du xvirI siècle : avènement de la tolé: 
rance, révolution, reconstruction, les mardis à 15 heures. 


HISTOIRE DU DROIT CANON 


Directeur d’études : M. JEAN GAUDEMET 


Les élections dans l’Église du vit au xive siècle. Études 
critiques sur le décret de Gratien, les lundis à 14 et 15 heures. 


LABORATOIRE AUDIO-VISUEL 


Directeurs de laboratoire : MM. JEAN ROUCH et Gizserr ROUGET 


Les conférences ont lieu au Centre documentaire d’histoire des 
religions (salle 202), 19, avenue d’Iéna, Paris-16€. 
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CONFÉRENCES D'INITIATION 


RELIGIONS DE L'INDE 


Mie Anne-Marie ESNOUL, maître-assistant. — Préparation à 
l’étude des textes sanskrits, les jeudis de 9 à 11 heures. 


RELIGION DE L'ÉGYPTE ANCIENNE 


M. Jean YoYoTTE, directeur d’études. — 1. Introduction pra- 
tique à l’étude des textes funéraires du Moyen Empire (fin). — 
2. Introduction pratique à l’étude de la géographie sacrée, les 
mardis à 16 heures. 


ORIGINES DU CHRISTIANISME 


M. Pierre GEOLTRAIN. — Problèmes d’histoire des origines 
chrétiennes, les lundis à 18 heures. 


RELIGIONS SÉMITIQUES COMPARÉES 


M. André CAQUOT, directeur d’études. — Introduction à l’exégèse 
biblique, les mercredis à 18 heures. 





TABLES 





"OU 


TABLE CHRONOLOGIQUE DES OUVRAGES 
DE LA BIBLIOTHÈQUE DE L'ÉCOLE PRATIQUE 
DES HAUTES ÉTUDES 


SECTION DES SCIENCES RELIGIEUSES 


Paris, LerOUX ET PRESSES UNIVERSITAIRES. — Volumes grand in-8° 


Tome 1. — Étude de critique et d'histoire, par les membres de la Section des 
Sciences religieuses, avec une introduction par Albert RÉVILLE, président de 
la Section (épuisé). 

Tomes II et III. — Du prétendu polythéisme des Hébreux. — Essai critique sur 
La religion du peuple d'Israël, suivi d’un examen de l'authenticité des écrits 
prophétiques, par M. VERNES (épuisé). 

Tome IV. — La morale égyptienne quinze siècles avant notre ère. — Étude sur 
Le papyrus de Boulaq, n° 4, par E. AMÉLINEAU (épuisé). 

Tome V. — Fasc. 1 et 2. — Les origines de l’Épiscopat. — Étude sur la formation 
du gouvernement ecclésiastique au sein de l’Église chrétienne dans l'Empire 
romain (17* partie), par Jean RÉvILLE (épuisé). 

Tome VI — Essai sur l’évolution historique et philosophique des idées morales 
dans l'Égypte ancienne, par E. AMÉLINEAU (épuisé). 

Tome VIL — Études de critique et d'histoire, par les membres de la Section des 
Sciences religieuses, 2° série, publiée à l’occasion du 10° anniversaire de la 
Section (épuisé). 

Tome VIIL — Saint Augustin et le néo-platonisme, par L. GRANDGEORGE, 
diplômé de 12 Section (épuisé). 

Tome IX. — Gerbert, un pape philosophe, d’après l’histoire et d’après la légende, 
par F. Picaver (épuisé). 

Tome X. — L’Ecclésiaste ou la sagesse de Jésus, fils de Sira, 1* et 2° parties, 
texte original hébreu, traduit et commenté par Israël LÉvi, 2 volumes (épuisé). 

Tome XI — La doctrine du acrifice dans les Brâhmanas, par Sylvain Lévy 
(épuisé) cf. T. 73. 

Tome XIL — Clément d'Alexandrie. Étude sur les rapports du christianisme et 

de La philosophie grecque au 11° siècle, par Eugène DE Faye, 2° édition 
(épuisé). 
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Tome XIII. — Étude sur l’iconographie boudhique de l’Inde d’après les documents 
nouveaux, par À. FoucHEer [avec planches et gravures dans le texte; 2 volumes] 
(épuisé). 


Tome XIV. — Le IVe Évangile. Son origine et sa valeur historique, par Jean 
RÉviLe, 2° édition (épuisé). 


Tome XV. — La Magie assyrienne, par C. Fossey, diplômé de la Section, 
docteur ès lettres (épuisé). 


Tome XVI. — Fasc. 1. — Les idées morales chez les hétérodoxes au début du 
X11€ siècle, par P. ALPHANDÉRY, diplômé de la Section (épuisé). 
Fasc. 2. — Aristote et l’Université de Paris pendant le X1I1° siècle, par 
G. LuquET, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XVII. — Tabou et totémisme à Madagascar, étude descriptive, par A. vAN 
GENNEP, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XVIII. — Histoire de la légitimation des enfants naturels en droit cano- 
nique, par R. GÉNESTAL, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XIX. — Le droit de propriété des laïques sur les églises et le patronage 
laïque, par Paul THomas, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XX. — Les cultes païens dans l’Empire romain : I. Les provinces latines; 
tome I, Les cultes officiels, les cultes romains et gréco-romains, par J. TouTaIn 
(épuisé). 

Tome XXI. — Prolégomènes à l’étude de la religion égyptienne. Essai sur la 
mythologie de l'Égypte, par E. AMÉLINEAU (épuisé). 

Tomme XXII. — L'’Évangile de Marc et ses rapports avec ceux de Mathieu et 
de Luc, par M. Gocuet, diplômé de la Section (épuisé). 

Tome XXIII. — Étude sur l’origine des églises de l’âge apostolique, par Eugène 
DE FAYE (épuisé). 

Tome XXIV. — Fasc. 1. — Les rites funéraires dans la Suisse préhistorique, 
par D. Vioiier, diplômé de la Section (épuisé). 


Fasc. 2. — Notes sur les caractères du grec dans le Nouveau Testament, 
d’après les inscriptions de Priène, par J. Rourriac, diplômé de la Section 
(épuisé). 


Tome XXV. — Les cultes païens dans l’Empire romain; I. Les provinces latines; 
IT. Les cultes orientaux, par J. Tourain (épuisé). 


Tome XXVI. — L'École grecque dans l'architecture byzantine, par C. Mizcer 
(épuisé). 


Tome XXVII. — Gnostiques et gnosticisme, par Eugène DE FAYE (épuisé). 


Tome XXVIII. — Le « De civitate Dei » source principale du Discours sur l’Histoire 
universelle, par G. Harpy, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XXIX. — Les emprunts de la Bible hébraïque au grec et au latin, par 
Maurice VERNES (épuisé). 


Tome XXX. — Prolégomènes à l'étude de la religion égyptienne, 2® partie, 
par E. AMÉLINEAU (épuisé). 
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Tome XXXI.— Les cultes païens dans l’Empire romain : I. Les provinces latines; 
II. Les cultes indigènes nationaux et locaux (Afrique du Nord, péninsule 
Ibérique, Gaule), par J. TourTaIN (épuisé). 


Tome XXXII. — Les Saints des Derviches tourneurs, récits traduits du persan 
et annotés, tome I, Clément HuaART (épuisé). 


Tome XXXIII. — Essai sur l’idée de Dieu et les preuves de son existence chez 
Descartes, par A. KOYRÉ, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XXXIV. — Fêtes et chansons anciennes de la Chine, par M. GRANET 
(épuisé). 

Tome XXXV. — Le privilegium fori en France, du décret de Gratien à la fin 
du X1V€ siècle, tome I, par R. GÉNESTAL (épuisé). 


Tome XXXVI. — Les Saints des Derviches tourneurs, récits traduits du persan 
et annotés, tome II, par Clément HuART (épuisé). 


Tome XXXVII. — Origène, sa vie, son œuvre, tome I, par Eugène DE FAYE 
(épuisé). 


Tome XXXVIII. — Études sur la doctrine de la chute et de la préexistence des 
âmes chez Clément d'Alexandrie, par H. HÉRING, diplômé de la Section 
(épuisé). 

Tome XXXIX. — Le privilegium fori en France, du décret de Gratien à la fin 
du x1V°® siècle, tome II, par R. GÉNESTAL (épuisé). 


Tome XL. — Quelques résultats d’une comparaison entre les caractères chinois 
modernes et les Siao Tchouan, par E. MESTRE, diplômé de la Section (épuisé). 


Tome XLI. — Les Dieux, les Héros et les Hommes de l’ancien Guatemala, d’après 
le Livre du Conseil, par G. RAYNAUD (épuisé). 


Tome XLII. — Les sources de la légende de Pythagore, par Isidore LÉVY (épuisé). 
Tome XLIII. 





Origène, sa vie, son œuvre, tome II, par Eugène DE FAYE (épuisé). 


Tome XLIV. — Origène, sa vie, son œuvre, tome III, par Eugène DE FAYE. 
(épuisé). 


Tome XLV. — La religion des Tupinamba, par A. MÉTRAUXx, diplômé de la 
Section (épuisé). 

Tome XLVI. — Le culte de la génération dans l’Afrique occidentale, par Ch. LE 
Cœur, diplômé de la Section (épuisé). 

Tome XLVII. — La foi en la Résurrection de Jésus dans le Christianisme pri- 
mitif, par M. GocuEL (épuisé). 


Tome XLVIII. — Justification et Prédestination au X1V® siècle, Duns Scot, 
Pierre d’Auriole, Guillaume d’Occan, Grégoire de Rimini, par P. Vicnaux 
(épuisé). 


Tome XLIX. — Jeux et divertissements abyssins, par M. GRIAULE (épuisé). 


Tome L. — Recherches sur la Préparation évangélique d’Eusèbe et l’édition 
perdue des œuvres de Plotin, publiée par Eustochius, par Paul HENRY. 
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Tome LI. — La Collation par le roi de France des bénéfices vacants en régale, 
des origines au X1V* siècle, par Jean GAUDEMET (épuisé). 


Tome LII. — Le Christianisme des Arabes nomades sur le Limes et dans le 
désert syro-mésopotamien aux alentours de l’Hégire, par Henri CHARLES 
(épuisé). 

Tome LIIT. — Essai sur le cycle de saint Mercure, martyr de Dèce et meurtrier 
de l’empereur Julien, par Stéphane BiNon (épuisé). 


Tome LIV. — Réfutation excellente de la divinité de Jésus-Christ d’après les 
évangiles, par Al-Ghazali, par R. Cuiprac (épuisé). 


Tome LV. — Broderies religieuses de style byzantin, tomes I et II, par Gabriel 
MizLEr (épuisé). 


Tome LVI. — Mitra-Varuna. Essai sur deux représentations indo-européennes 
de la souveraineté, par Georges DuMÉziL (épuisé). 


Tome LVII. — Introduction à l’histoire de la pratique religieuse en France, 
tomes I et II, par Gabriel LE Bras. 


Tome LVIII. — Les finances du clergé de Hainaut, spécialement depuis le 
démembrement de la province, par Gabriel LEPOINTE (épuisé). 


Tome LIX. — Le cycle de l’Apocalypse de Dionysiou, interprétation byzantine 
de gravures occidentales, par Juliette RENAUD. 


Tome LX. — La Dalmatique du Vatican (Les élus. Images et croyances), par 
Gabriel Mizzer. 


Tome LXI. — Evocatio. Étude d’un rituel militaire romain, par Vsevolof Basa. 
NOFF, 


Tome LXII. — Jupiter Mars Quirinus IV (explications de textes indiens et latins), 
par Georges DuMÉzIL (épuisé). 


Tome LXIII. — Les origines de l’Appel comme d'abus, par Robert GÉNESTAL. 
Tome LXIV. — La légende arthurienne et le Graal, par Jean Marx. 


Tome LXV. — L'Illuminisme dans un protestantisme de constitution récente 
(Brésil), par Émile G. Léonanp. 


Tome LXVI. — La Saga de Hadingus (Saxo Grammaticus, 1, v-vvit), du mythe 
au roman, par Georges DUMÉzIL. 


Tome LXVII. — Catalogue des négatifs de la Collection chrétienne et byzan- 
tine, fondée par Gabriel Millet. 


Tome LXVIII. — Aspects de la fonction guerrière chez Indo-Européens, par 
Georges DuméziL (épuisé). 


Tome LXIX. — Une encyclopédie mazdéenne : le Denkart, par Jean-Pierre DE 
MENASCE (épuisé). 


Tome LXX. — La rencontre du Carmel Thérésien avec les Mystiques du Nord, 
par Jean OrcIBAL (épuisé). 


Tome LXXI. — Sagesse et Sainteté dans la pensée de Jean Calvin, par 
Jean Borsser. 
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Tome LXXII. — Séructures théologiques. De la Gnose à Richard de Saint- 
Victor, par René RoQuEs. 


Tome LXXIII. — La doctrine du Sacrifice dans les Brâhmanas, par Sylvain Lévr. 
— 2e éd. 

Tome LXXIV. — Documents anatoliens sur les langues et les traditions du 
Caucase. IV. Récits lazes (dialecte d’Arhavi), par Georges DuMéziz. 


Tome LXXV. — Les Lamentations contre Jérémie. Réinterprétation des quatre 
premières Lamentations, par Gilbert BRUNET. 


Tome LXXVI. — L'affaire d’Huisseau, par Richard STAUFFER. 
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TABLE CHRONOLOGIQUE DES ARTICLES LIMINAIRES 
DES ANNUAIRES DE LA Ve SECTION 
DE L'ÉCOLE PRATIQUE DES HAUTES ÉTUDES 


(SCIENCES RELIGIEUSES) 


Les annuaires marqués d’un astérisque sont épuisés. Néanmoins, on peut consulter 
les exemplaires d’archives à la Bibliothèque de la Section. 


* La Science des Religions et les Religions de l’Inde, par Sylvain Lévi. 
Rapport sommaire sur les conférences des exercices 1889-1890, 1890-1891, 
1891-1892. 


* L'Évangile de Pierre et les Évangiles canoniques, par A. SABATIER. — 1893- 
1894. 


* La survivance de l’âme et l’idée de justice chez les peuples non civilisés, par 


M. Marizter. — 1894-1895. 


* Nouveau mémoire sur l’épitaphe minéenne d'Égypte inscrite sous Ptolémée, 
fils de Ptolémée, par Hartwig DERENBOURG. — 1895-1896. 


* Roscelin, philosophe et théologien d’après la légende et l'Histoire, par E. Prca- 
VET. — 1896-1897. 


* De la place aux légendes locales par les livres historiques de la Bible (Juges, 
Samuel, Rois), par Maurice VERNES. — 1897-1898. 


* Les Ordalies dans l’Église gallicane au 1x° siècle, Hincmar de Reims et ses 
contemporains, par À. ESMEIN. — 1898-1899. 


* Étude sur les capitoles provinciaux de l’Empire romain, par J. TOUTAIN. — 
1899-1900. 


* La valeur du témoignage historique du Pasteur d’Hermas, par Jean RÉVILLE. — 
1900-1901. 


* L’implacable providence de l’ancien Mexique, par G. RAynauD. — 1901-1902. 


* Vigilance de Calagurris un chapitre de l’histoire de l’ascétisme Donastique, 
par À. RÉviLce. — 1902-1903. 


* La collection chrétienne et byzantine des Hautes Études, par G. Mizzer. — 
1903-1904. 


* L'origine des pouvoirs magiques dans les sociétés australiennes, par M. Mauss. 
— 1904-1905. 
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* Étude sommaire de la représentation du temps dans la religion et la magie, 


* 


* 


*k 


* 


* 


* 


* 


* 


par H. HuBerr. — 1905-1906. 


La christologie des Pères apologètes grecs et la philosophie religieuse de Plu- 
tarque, par Eugène DE FAYE. — 1906-1907. 


Le péché originel dans les anciennes sources juives, par Israël LÉévr. — 1907- 


1908. 
Une liste indienne des actes de Buddha, par À. FoucxEr. — 1908-1909. 


Le procès sur l’état de clerc aux X1III€ et X1V* siècles, par R. GÉNESTAL. — 
1909-1910. 


La section des sciences religieuses de l’École pratique des Hautes Études de 
1886 à 1911, par J. ToUTAIN, avec préface de À. EsMEIN. — 1910-1911. 


Timgad chrétien, par P. Monceaux. — 1911-1912. 


Notes sur le Messianisme médiéval latin (X1€-X11€ siècle), par P. ALPHAN- 
DÉRY. — 1912-1913. 


Nouvelles recherches sur la légende de Selman du Fars, par Clément HuarrT. — 
1913-1914. 


L'Enfer égyptien et l'Enfer virgilien, par E. AMÉLINEAU. — 1914-1915. 


Sinaï contre Kadès, les grands sanctuaires de l’Exode israélite et les routes 
du désert, par Maurice VERNES. — 1915-1916. 


L'idée religieuse de la Rédemption et l’un de ses principaux rites dans l’anti- 
quité grecque et romaine, par Jules ToUuTAIN. — Les Caractéristiques de 
l’École pratique des Hautes Études (Sciences religieuses) et sa place dans 
l'Enseignement supérieur français, par Maurice VERNES. — 1916-1917. 


Hypostases plotiniennes et Trinité chrétienne, par François PicAver. — 1917- 
1918. 


Les créations et les guerres des Dieux, d’après une bible centro-américaine, 
par Georges RaAyNAUD. — 1918-1919. 


De l'originalité de la philosophie chrétienne de Clément d'Alexandrie, par 
Eugène DE FAYE. — 1919-1920. 


La vie et la mort; croyances et doctrines de l’antiquité chinoise, par Marcel 
GRANET. — 1920-1921. 


Deux principes de la divination assyro-babylonienne, d’après le traité Summa- 
Izby, par G. Fossey. — 1921-1922. 


Le jugement du Roi mort dans les textes des pyramides de Sagquarah, par 
A. Morer. — 1922-1923. 


De la Bible à François Villon, par É. Gizson. — 1923-1924. 
Totémisme, religion et morale en Gaule, par À. Bayer. — 1924-1925. 
Le livre de Daniel, par A. Lorsy. — 1925-1926. 


Une modalité d’appropriation de la dîme par les seigneurs laïques, par R. Gé- 
NESTAL. — 1926-1927. 


27 


L 


* 
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Parentés à plaisanteries, par M. Mauss. — 1927-1928. 


La spécificité de la psychologie indienne, par P. Masson-OurseL. — 1928- 
1929. 


Sur quelques noms d’Allah dans le Coran, par M. GAUDEFROY-DEMOMBYNES. 
— 1929-1930. 


Liberatus de Carthage et la date de l’apparition des écrits dionysiens, par 
H.-Ch. Puecx. — 1930-1931. 


La doctrine de l'impossibilité de la seconde conversion dans l'Épitre aux 
Hébreux et sa place dans l’évolution du Christianisme, par Maurice GOGuEL. 
— 1931-1932. 


Caspar Schwenckfeld, par A. Koyré. — 1932-1933. 


Sur les origines de la prière publique dans le judaïsme, par M. LiBer.— 1933- 
1934. 


Le rite d’inauguration de la vente du paddychez les moïreungo, par Éd. MESTRE. 


— 1934-1935. 
Note sur la relation du conceptualisme de Pierre d’Auriole à sa théologie 
trinitaire, par P. Vicnaux. — 1935-1936. 


Un mythe relatif à la fermentation de la bière, par G. Duméziz. — 1936-1937. 


La mythologie phénicienne, d’après les poèmes de Ras Shamra, par Ch. ViroL- 
LEAUD. — 1937-1938. 


La notion du temps réversible dans la mythologie bouddhique, par Paul Mus. — 
1938-1939. 


L'art religieux et l’Empire byzantin à l’époque des Macédoniens, par André 
GrABAR. — 1939-1940, 


La personne mélanésienne, par Maurice LEENHARDT. — 1940-1941-1942. 


L'Imakh et les Imakhous d’après le texte des Pyramides, par Jean SAINTE 
FARE GARNOT. — 1942-1943. 


La Muhé&hala. Études sur la proposition d’Ordalie faite par le prophète Muham- 
mad aux chrétiens Balbârith du Najrân en l’an 10/631 à Médine, par Louis 
MassiGNon. — 1943-1944. 


Note sur la place des « présages historiques » dans l’extispicine babylonienne, 
par Jean Noucayroz. — 1944-1945. 


Le cas Briçonnet : idée d’une recherche, par Lucien FEBvRE. — 1945-1946. 


Dionysos et Héra, par Henri JEANMAIRE. — 1946-1947. 


Le conflit entre « pater » et « eques » chez Tite-Live, par Vsevolod BASANOFF. — 
1947-1948. 


Quelques textes des « sarcophages » traduits par Wladimir Golénischeff, par 
Jean SAINTE FARE GARNOT. — 1948-1940. 


À propos de l’absolution de Canossa (27 janvier 1077), par Henri-Xavier ARQUIL- 
LÈRE — 1949-1950. 
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* Note sur Plotin et la pensée indienne, par Olivier LacomBe. — 1950-1951. 


* 


* 


Une expression hellénistique de l’agitation spirituelle, par André-Jean Fesru- 
GIÈRE. — 1951-1952. 


Ti-khi : un jeu de mail rituel au Laos, par Paul Lévy. — 1952-1953. 


La Samarie et les Origines de la Mission chrétienne. Qui sont les &\dor de 
Jean, 1v, 38, par Oscar CULLMANN. — 1953-1954. 


Quelques remarques sur un passage du Roman de Tristan en prose et sur ses 
analogies avec des récits celtiques, par Jean Marx. — 1954-1955. 


Remarques sur les « sectes », par Émile LéonarD. — 1955-1956. 


La Conquête de l’iranisme et la récupération des mages hellénisés, par Jean- 
Pierre DE MENASCE. — 1956-1957. 


Les K’iang des marches sino-tibétaines, exemple de continuité de la tradition, 
par Rolf A. Srein. — 1957-1958. 


Le Geste d’Asdiwal, par Claude Lévi-Srrauss. — 1958-1950. 


Sa’adyà commentateur du « Livre de la Création », par Georges VAyDA. — 
1959-1960. 


L'école shaykhie en théologie shi’ite, par Henri CorBin. — 1960-1961. 


La légende aztèque de la naissance du Soleil et de la Lune, par Guy STRESsER- 
PÉAN. — 1961-1962. 


Remarques sur l’Alliance davidique, par André Caquor. — 1962-1963. 
Le voyage au pays des morts, par Jean Gurarr. — 1963-1964. T. 71. 


La prière hittite, vocabulaire et typologie, par Emmanuel LaARocHE. — 1964. 
1965. 7.72, 


s 


Contribution à l’étude des forgerons en Afrique occidentale, par Germaine 
DIETERLEN. — 1965-1966. T. 73. 


Notes à propos du Kao-Mei, par Maxime KALTENMARK. — 1966-1967. T. 74. 
Religion et magie à Rome, par Robert ScuiLziNe. — 1967-1968. T. 75. 


Le dépaysement comme forme d’ascèse, dans le monachisme ancien, par Antoine 
GUILLAUMONT. — 1968-1969. T. 76. 


« Valde artificialiter » le sens d’un contresens, par René Roques. — 1969- 
1970. T. 77. 
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TABLE CHRONOLOGIQUE DES DIPLÔMES 
DE L'ÉCOLE PRATIQUE DES HAUTES ÉTUDES 
SECTION DES SCIENCES RELIGIEUSES 


1891 


Les élections épiscopales au X1° siècle, par Pierre DECLAREUIL. 


1893 


Les manuscrits précolombiens du Yucatan, par Georges RAYNAUD. 


1894 


Doctrine de la rédemption dans le système théologique des Sociniens, par Jean 
SEVERIN. 


Saint Augustin et le néo-platonisme, par Léon GRANDGEORGE. 


1895 


Étude d’iconographie bouddhique, par Alfred Foucxer. 


Lucrèce dans la théologie chrétienne du 111€ au X111° siècles et spécialement 
dans les écoles carolingiennes, par Jean PuirtpPe. 


Les divinités féminines du Capitole, par Maurice ZEITLIN. 


1897 


Survivance du culte des animaux dans le pays de Galles, par Albert THoMas. 


1898 


Des rentes en droit canonique, par Gabriel PARvVU. 
Traces dans le Mazdéisme d’une ancienne conception sur la survivance des 


morts, par Nathan SÔDERBLOM. 
1900 
La réforme morale en dehors de l’action de l’Église à la fin du x11° siècle et 
au commencement du X111°* siècle, par Paul ALPHANDERY. 
1901 


Aristote et la Faculté des Arts à l’Université de Paris au X1I11€ siècle, par Georges- 
Henri LuQuET. 
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1902 


La magie dans la religion assyro-chaldéenne, par Charles Fossey. 


Bérenger deTours et la controverse sacramentaire au 1X° siècle, par Jean 
EBERSOLT. 


1903 


Le tabou et le totémisme à Madagascar, par Arnold van GENNEP. 


1905 
La légitimation des enfants naturels en droit canonique, par Robert GENESTAL 
DU CHAUMEIL. 


Le droit de propriété des laïques sur les églises et le patronage laïque, par Paul 
Tomas. 


1906 


De la trace, dans quelques-uns des derniers prophètes, de faits et d’idées datant 
de La fin du 111€ siècle avant J.-C., par Edouard DuyarDiN. 


1907 
Étude critique de l'Évangile de Marc et ses rapports avec ceux de Matthieu et de 
Luc, par Maurice GOGuEL. 
L'institution des vidamies en France, par Félix SENN. 
Les sociétés secrètes en Mélanésie, par Jean Laury. 


1909 


L'assemblée de Vincennes de 1329 et ses conséquences, par Olivier MARTIN. 
Les rites funéraires dans la Suisse préhistorique, par David VioLLiEr. 
Une hérésie gnostique au 11° siècle : Marcus, par Gonzague Truc. 


1910 


Notes sur le Nouveau Testament d’après les inscriptions de Priène, par Jean 
Rourriac. 


1911 


L’explication de l’Eucharistie par Descartes, par Charles JUNGMANN. 

Recueil des légendes bibliques attribuées à Ka‘b al-Ahbar, par Bernard CHa- 
PIRA. 

Le De civitate Dei, source principale du « Discours sur l'Histoire Universelle », 
par Gustave HARDY. 

Les bas-reliefs d’Angkor-Vât, par Georges CŒpès. 

Saint Patrice et le culte des héros en Irlande, par Stefan CZARNOwSKkI 


— 422 — 


1912 
Histoire de la dime ecclésiastique en France du X11° au X1V® siècles, par Paul 
ViARD. 
La guerre sainte en pays chrétien, par Hippolyte Prssarp. 
Le collège des danseurs sacrés (Les saliens), par René CrriLt. 


Étude littéraire, philologique et grammaticale sur le Livre de Joël, par 
Émile KANTZER. 


1913 
Étude sur les formules de salutation employées dans les Épiîtres du Nouveau 
Testament, par Jacques MARTY. 


Les théories régaliennes au temps de Philippe le Bel. Étude sur les sources du 
De regimine christiano 1301-1302, par Henri ARQUILLIÈRE. 


1914 


Les hérésies d’après les livres du Nouveau Testament, par Robert LONGRAYE. 


1915 


Tractatus trium verborum ow les Trois lettres à Jean de Paris de Roger Bacon 
(Les rapports de l’alchimie et de l’histoire des religions, d’après Roger Bacon), 
par Joseph Cor. 


Les opinions de Plutarque et de Dion Chrysostome sur le culte des images, par 
Charly CLERC. 


1917 


L’ascétisme parmi les Hébreux et les chrétiens des premiers temps, par Joseph 
SwaAIN. (Diplôme rédigé en anglais.) 


1918 


La vie de l’auteur de l’Imitation de Jésus-Christ, d’après le texte, par Adrienne 
CROISSANT. 


1919 
Héraclite d’Éphèse; étude de ses Fragments et de sa philosophie, par Paul JEAN- 
RENAUD. 


Un mysticisme de la beauté : Plotin. Rapports entre ses conceptions religieuses 
et ses conceptions artistiques. Influence de celles-ci sur l’apologétique de 
saint Augustin, par Edouard KRAKOWSKtI. 


1921 


Les influences stoiciennes dans le monde chrétien, par Paul CHappurs. 


Essai sur l’idée de Dieu et les preuves de son existence chez Descartes, par Alexandre 
KOYRE. 
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1922 
L'abbé Bernier, par Alfred Meyer. 


1923 
Étude sur la doctrine de la chute et de la préexistence des âmes chez Clément 
d'Alexandrie, par Jean HERING. 
L’Homoousios, chez Jules SALMON. 


Le commentaire sur le Lévitique du R. Joseph Bekhor-Shor, exégète français 
du Moyen Âge, par Meyer ABRAHAM. 


Essai sur la pensée religieuse de Descartes, par Henri Gouuier. 


1924 
Étude sur le Kagai et l’Utayaki, par Charles HAGUENAUER. 


1925 


Les vestiges antiques et le culte des sources au Mont-Dore, par Marie LEFEBVRE, 


Quelques résultats d’une comparaison entre les caractères chinois modernes et les 
Siao-Tchouan, par Edouard MESTRE. 


Les cultes de Patras, par Jules HERBILLON. 


1926 
Les grands fonctionnaires des provinces en Chine sous la dynastie des T’ang, 
par Robert Des RoTours. 
La morale et le vol domestique au XV1II1€ siècle, par Louise RATAJSKI-FERRE. 
Le bayon d’Angkor et l’évolution de l’art khmer, par Philippe STERN. 


Deux copies slaves inconnues d’un manuscrit de Paris (Gr 74), par Sirarpié 
DER NERSESSIAN. 


1927 
L'organisation religieuse dans le Loir-et-Cher sous la Terreur, par Jules GALLE- 
RAND. 


Étude sur les hymnes religieuses du Moyen-Empire. Hymnes à Osiris et à Men, 
par Sélim Hassan. 


La religion des Tupinambas, par Alfred MÉTRAUX. 


La théorie de l’abstraction dans l’école franciscaine, d’Alexandre de Halès à 
Jean Peckam, par Jean-Marie RoLSMER. 


An introductory story of Darçana-Çastra, par Ishmer Dayal TAWAKLEY. 


1928 
Questions de droit ecclésiastique soulevées par l’abbé Barruel dans son Journal, 
par Lucien LEROUX. 
La morale du pardon dans les Évangiles, par Yvonne LANTEIRES. 
Plotin et les gnostiques, par Henri-Charles PUECH. 
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Isaac de l'Étoile. 1. Édition de l’Epistola de anima. II. Analyse de l’œuvre, par 
Antoine SUCHARD. 


Stoïcisme et Augustinisme dans la pensée de Luis de Len (1528-1591), par 
Henry CORBIN-PETITHENRY. 


Amaury de Bênes, par Germaine CAPELLE. 
Les Barbares de la province de Yunnan, par Li Houanc. 


1929 


Épitre sur le soufisme de ‘Ayn al-Qudat al-Hamadaoui, par Mohammed BEN ABp 
EL Jai. 


1930 


L'organisation religieuse en Afrique Occidentale, par Charles Le Cœur. 
Le système du prénom, par Victor LAROCK. 


1931 


« L'origine des Fables » de Fontenelle, par Marguerite DEBESs. 
Jeux et divertissements abyssins, par Marcel GRIAULE. 


1932 


Le culte des sources en Gaule, par Claude VAïLLAT. 


Essai sur les conflits de juridiction entre l’évêque et le chapitre cathédral de 
Chartres (1507-1525), par Léon HALKIN. 


Premières recherches sur l’abbé Ciboule, par André Comsss. 


1933 


La philosophie religieuse de W. Solovieff, par Alexandre KOJEVNIKOFF. 
Le profane et le sacré chez les peuples Karib et Arawak, par Grégoire MicxeLit. 
Les idées morales chez Christine de Pisan, par Jeanne-Marie TH1EBoOT. 


Le traité de l’Immortalité de l’âme dans les Ennéades de Plotin et dans la 
Préparation Évangélique d’Eusèbe, par Paul HENRY. 


Le manichéisme chez quelques poètes du début du Khalifat Abbasside, par 
Georges VAJDpA. 


Justification et prédestination au X1IV® siècle, par Paul Vicnaux. 
Un mouvement messianique au XVIIe siècle, Sabbataï Zévi, par Prosper REIMS. 


1934 


Essai sur le cycle de saint Mercure, par Stéphane Bio. 
Les premières représentations du Bouddha au Cambodge, par Pierre Dupont. 


Recherches sur la composition des deux premières parties du ch. 115 du Livre 
des Morts (confessions négatives), par Charles MAYSTRE. 
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1935 


Les danses magiques de Kelantan, par Jeanne CuISENIER. 
Essai sur la vie domestique chez les Dogons, par Denise PAULME. 


Étude sur la formation et la dissolution du lien dans les Églises orientales 
au Moyen Âge, par Jean Dauviruier. 


La collation par le roi de France des bénéfices vacants en régale aux XIIIC et 
X1V€ siècles, par Jean GAUDEMET. 


Le christianisme des Arabes nomades sur Le limes et dans le désert SYrO-MmÉSO= 
Potamien aux alentours de l’Hégire, par Henri CHARLES. 


La représentation des conciles dans l’Église de la Nativité à Bethléem, par 
Heinrich STERN. 


1936 


L'idée internationaliste et la condamnation de la guerre dans la philosophie 
du XV111* siècle, par Hopar THANc. 


La doctrine de la création dans l’École de Chartres, par Joseph PARENT. 
Les Démons de Midi, par Roger CaïLLots. 
La législation religieuse sous Charlemagne, par Charles LE CLERCQ. 


L'appel aux vivants dans les textes funéraires égyptiens, par Jean SAINTE. 
FARE-GARNOT. 


Guillaume de Saint-Thierry. Lettre aux frères du Mont-Dieu, par Marie-Made- 
leine Davy. 


1937 


Étude sur le traité de Ghazali contre les chrétiens, par Robert Cxiprac. 
L'adoption à Nuzi, par Elena Cassin. 


Étude sur les rites funéraires actuels du monde paysan d'Égypte, par Moham- 
med GALAL. 


La formation spirituelle d’Angelus Silesius. Mystique et contre-réforme (1624- 
1637), par Jean ORcIBAL. 


La loi d’attraction universelle et la religion naturelle chez quelques commen- 
tateurs anglais de Newton, par Henri METZGER. 


Henri de Gand. Essai sur les tendances de sa métaphysique, par Jean PauLus. 
Enquête sur les Yézidis de Syrie et du Djebel Sindjér, par Roger Lescor. 


1938 


Vocabulaire religieux et moral des Canaques de Houaïlou. Son origine, son 
évolution, par Pierre-Henri Méraïs. 


Pic de la Mirandole et la Critique de l’Astrologie, par Eric Wex. 
Le langage secret des Dogon de Sanga, par Michel Lerris. 
Un apôtre de la tolérance au XV11° siècle : Pierre Bayle, par Jean Marrin. 
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1939 
Le culte de Silvanus à Rome, en Italie et dans le monde romain, étudié surtout 
d’après les monuments figurés, par Henriette BAUDOT. 


Morphologie d’une république berbère (les Ahl ‘Abderrahman, transhumants 
de l’Aurès méridional), par Germaine TiLLioN. 


Les premières interprétations du serment de haine à la royauté, par François GAL. 


Les finances du clergé de Hainaut spécialement depuis le démembrement de 
la province, par Gabriel LEPOINTE. 


La hiérarchie des preuves dans le droit savant du Moyen Âge, depuis la renais- 
sance du droit romain, par Jean-Phïlippe Levy. 


1940 


La musique et les danses funéraires chez les Dogons de Sanga, par André 
SCHAEFFNER. 


Les âmes des Dogon, par Germaine DIETERLEN. 
Les devises des Dogons, par Solange DE Ganay. 


1941 


La titulature royale mésopotamienne dans les textes historiques, des origines 
à l’époque achéménide, par Madeleine CANET. 


L'établissement de la compétence exclusive de l’Église en matière de divorce et 
de consanguinité (France, X-X11° siècles), par Pierre DAUDET. 


1942 


Contribution à l’étude des feux cérémoniels de la Saint-Jean dans le bassin du 
Rhône, par Paul PEGUIN. 


Les grandes fresques évangéliques de la crypte d’Aquilée, par Rose VALLAND. 

La croisade en Terre Sainte, par Michel ViLLEy. 

Le cycle de l’Apocalypse de Dionysiou, interprétation byzantine de gravures 
occidentales, par Juliette RENAUD. 


1943 


La dédicace de Constantinople, par André FroLov. 
Introduction à une étude des différences entre le droit romain et le droit canonique 


classique, par Jean PORTEMER. 
1944 


Saint Bernard et les Infidèles, par Pierre DESRUMEAUX. 


Contribution à l'étude de la vie religieuse dans le canton de Maisons-Laffitte, 
par Louis Lemouzy. 


1945 


Catenae in Evangelia aegyptiacae, par Jean Doresse. 
Les évêques-moines dans l’ancien droit canonique, par Pierre OLicer. 
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Récits bara (Sud de Madagascar), par Jacques FAUBLÉE. 


La restauration religieuse du diocèse de Vannes, après le concordat de 1802 
(1802-1814), par Augustin CARIOU. 


Dogme et spiritualité chez saint Cyrille d'Alexandrie, par Hubert. pu MANOIR 
DE JUAYE. 


1946 
Mémoire sur la pratique religieuse d’après les statuts synodaux, du 1V° concile 
de Latran au concile de Trente, par Étienne DIEBoL». 


Les cultes populaires de la Vierge et des saints dans l’actuel diocèse de Meaux, 
par Roger LECOTTE. 


L'architecture paléochrétienne en Pannonie, par Claude VAco. 


L’exégèse de Philon étudiée dans le Commentaire Allégorique des Saintes 
Lois, par Georges DELCUVE. 


Les dieux dompteurs des flots, par Maxime KALTENMARK. 


1947 


Les débuts de l’iconographie des saints de la Gaule, par Micheline Gureu. 
Les hôpitaux en droit canonique, par Jean IMBERT. 

La culture biblique de saint Jean de la Croix, par Jean VILNer. 

La bhakti brahmanique, par Anne-Marie Esnout. 

Les rites de chasse chez les peuples sibériens, par Éveline LorT-FaLcx. 


Études géographiques des premières manifestations réformées en France, par 
Paul-André ESCALLE. 


La danse du Volador chez les Indiens du Mexique et de l’ Amérique centrale, 
par Guy STRESSER-PÉAN. 


Les idées morales et politiques dans la pensée populaire, par Jean BELIN. 


1948 
Action pastorale et problèmes sociaux sous la monarchie de juillet chez 
Mgr. d’Astros, archevêque de Toulouse, par Paul DROULERS. 
Essai sur l’Hermès des Achéens, par Jeannine Fack-Orcocoso. 
L’ascéticon copte de l’abbé Isaïe, par Antoine GUILLAUMONT. 


La spiritualité salésienne de « Tressainte Indifférence »; essai de critique histo- 
rique sur la doctrine de saint François de Sales, par Pierre VEUILLOT. 


La naissance de l’ Aurore d’après un poème ugaritique du XV1£ siècle avant J.-C. 


(A. O. 171 89 SS), par René LARGEMENT. 
Le culte de la Vierge et des saints dans le comté de Nice, par Paul CANESTRIER. 


1949 
Essai sur l’état religieux du canton de Gevrey-Chambertin, par Jean THomas 
CoOLLIGNON. 
Introduction à l’étude des grandes divinités des textes des sarcophages, par 
Paul BARGUET. 
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La $Svetäésvatara Upanisad, par Lilian SILBURN. 


Recherches sur la doctrine spirituelle de saint Maxime le Confesseur, par 
Henri DALMAIs. 


L’arbre dans les croyances et les rites de l’Inde (d’après les textes et les monuments 
figurés), par Odette VIENNOT. 


1950 
Une anthologie du x111° siècle : le Tractatus de Pace de Guibert de Tournai, 
par Jean LABBENS. 
La pensée politique de Maïmonide, par Simon ScHwARZFUcHSs. 
Étude sur Bar Hebraeus, par M. Knoury. 


Le dossier d’Hippolyte et de Méliton dans les florilèges dogmatiques et chez 
les historiens, par Pierre NAUTIN. 


Le problème des hiérarchies chez le Pseudo-Denys lAréopagite, par René RoQUESs. 


La collégiale de Saint-Médard de Saugues et la vie religieuse dans le pays 
de Saugues en Gévaudan, par Roger CoMse. 

Les processions et les dieux de Lagash à l’époque présargonique, par Maurice 
LAMBERT. 


1951 


Les caractéristiques de la gestion du temporel paroissial en Normandie, par 
André Lucas. 


Les Juifs dans le Quatrième Évangile, par Renée BLocx. 
Zôv xetor@ L'union avec le Christ selon saint Paul, par Jacques Duponr. 


Contribution à la Réforme catholique du clergé séculier et régulier au xv11° 
siècle dans le Sud-Est de la France, principalement dans les dépendances de 
l'abbaye de Saint-Victor de Marseille, par Henri RoURE. 


Les thèmes austères dans l’œuvre de Kalidäsa, par Bernadette Tuginr. 
La nature de la théologie chez Durand de Saint-Pourçain, par Henri Pnicipre. 
Le monachisme syrien, des origines à la conquête arabe, par Simon Jarcy. 


Pourquoi et par qui l’œuvre de polémique religieuse de Pascal a-t-elle été intro- 
duite en Angleterre?, par Paule JANSEN. 


Robert Fludd, par Serge Hurix. 
Le dieu Rechep, par André Caquor. 


1952 
Recherches sur les origines du dualisme zoroastrien, par Marian Moré. 
Le maître des novices, par Léon REMIGNON. 
Histoire d’une chrétienté : l’île Bourbon des origines à 1714, par Jean BARASsIN. 


Recherches sur les institutions religieuses de l’ordre de Grandmont, par Jean 
BECQUET. 


La musique sacrée jusqu'au x° siècle, par André Pons. 
Édition du De natura boni attribué à Albert-le-Grand, par Jeanne BARBET. 
Les shakers, par Henri DESROCHE. 
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1953 
Les notions de Svabhäva et Svarupa et leur rapport dans la philosophie de 
Cankara, par Luc THORE. 


L'évolution du droit des religieux depuis le concile de Trente jusqu'aux Insti- 
tuts séculiers, par Benoît LEMOINE. 


Lettres inédites de Grégoire Palamas, par Jean MEvenvorrr. 


Enquête sur les sacerdoces et les temples égyptiens à l’époque dite éthiopienne 
(X2X® dynastie), par Jean LECLANT. 


Godescalc d’Orbais, sa théologie trinitaire, par Jean Joziver. 
La religion du fait chez Pierre Bayle, par Henri BERGERON. 


Les prébendes matrimoniales dans les temples au temps de la première dynas- 
tie de Babylone, par Denise COQUERILLAT. 


Les relations de M. de Barcos, abbé de Saint-Cyran, avec Port-Royal, par Lucien 
GoLDMANN. 


Les miniatures du tétra-évangile Parisinus graecus 74, par Santcho Sroyanov. 
Quelques commentateurs dionysiens au Moyen Âge, par Francis RUELLo. 
L'église protestante du Palais à Tananarive, par Henri-Edmond RAHAMErY. 


Aspects religieux de la danse dans les civilisations archaïques de l’Afrique du 
Sud-Est, par Émile LEYNAUD. 


Les Quaestiones de Animis de Mathieu d’Acquasparta, par Alexandre-Jean 
Gonpras. 


1954 


Le Livre des Lettres arménien, par Maurice TALLON. 
L'Église protestante du pays de Caux (1661-1789), par Marie-Claire RICHARDOT. 
Recherches sur la cathédrale de Toul, par Jacques CHoux. 


La question Utrum Pater et Filius diligant se Spiritu Sancto de Pierre Lombard 
à saint Thomas, par Walter PRINCIPE. 


Histoire du Quotidien Protestant « Le Signal », par Benjamine CHASTAND. 


Le chapitre démonologique du Konjaku Monogatori et des sources parallèles, 
par Bernard FRANK. 


Le Leo-Feou Chan. Essai de monographie d’une montagne, par Michel Soymré. 

La collection canonique dite Anselmo dedicata (B.N., ms. lat. 15392), Livre I, 
par Jean-Claude Besse. 

Les cultes néo-païens aux Nouvelles-Hébrides, par Jean Gurarr. 


La théologie naturelle de Pierre Trabibus O.F. M. Questions choisies du 
[er livre des Sentences, par Antonio Di Noro. 


1955 


Les mœurs des laïques dans le diocèse de Séez (1699-1710), par Pierre FLAMENT. 


Interpolations chrétiennes dans les Testaments des Douze Patriarches, par 
Marc PHILONENKO. 
Potestas et Patientia, par Maurice MESNAGE. 
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Étude sur les disciplines des sacrements dans les conciles maronites des XV1€ 
et XV11* siècles, par Joseph FEGHALI. 


Le Protestantisme à Madagascar de 1820 à 1874 et les églises mémoriales de 
Tananarive, par Eugène RASAMOELA. 


Agobard et la question juive, par Bernard BLUMENKRANTZ. 


L'illustration du manuscrit syriaque Palat. I, 56 de la Laurentienne de Flo- 
rence (Codex Rabulensis), par Jules LEROY. 


Chronique d’ethnographie religieuse d’un village Mnong Gar, par Georges 
CoNDoMINaASs. 


Les congrégations religieuses sous le Consulat et l’Empire, par Simon DELACRoIx. 
Une liste de guérisseurs de Gondar, par Maxime Ropinson. 


1956 


L'organisation des études chez les ermites de saint Augustin, par Jan Sible YPmA. 


Un apôtre du judéo-christianisme au x1X°® siècle : Gustave-Adolphe Kruger, 
par Jeanne FiscHEr. 


Le Tativabindu de Väcaspati Miéra, par Madeleine BIARDEAU. 
Ibn Abbad de Ronda, mystique andalou marocain, par Paul Nwyra. 


Les peintures dans le Livre des Évangiles B.N. Grec 115. X° siècle, par Chris- 
tine Tourex1 PAscxou. 


Le jubilé de saint Thomas Beckett du X111° au XV® siècle, par Raymonde 
FOREVILLE. 


Les associations d’âge : étude analytique comparative et interprétative des 
classes d'âge en Afrique, en Mélanésie et en Amérique du Nord, par Pierre 
MARTIN. 


Pascal et la souffrance, par Lucien JERPHANION. 
Les titulatures religieuses de Kartir, par Marie-Louise CHAUMONT. 
Bossuet et les Psaumes, par Jacques Le BRUN. 


Les rapports entre les églises réformées et le gouvernement consulaire et impé- 
rial, par Daniel ROBERT. 


Les mouvements marginaux des protestantismes africains : les Harristes en 
Côte d’Ivoire, par E. Amos Dyoro. 


1957 


La voie vers la connaissance de Dieu (Brahma-Jijnâs@) selon le Dvaita Vedänita, 
par Suzanne SIAUVE. 


Jugements chrétiens des quatre premiers siècles sur l’allégorie grecque, par 
Jean PEPiN. 


Le carme Léon de Saint-Jean. Contribution à l’étude des idées et du sentiment 
religieux en France au XVII® siècle, par Jean-Pierre MEssanT. 


La paroisse de Varmenton, par François LE Quéré. 


Calendrier biblique et liturgie chrétienne : la date de la Cène, par Annie Jau- 
BERT. 


Le sens de la créature chez Bérulle, par Rosaire BELLEMARE. 
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Une mystique inconnue du XVII siècle, par Jean GuENNou. 


1958 


Les peintures murales du X11° siècle à Asinou (Chypre), par Marina SaccopouLo. 
Apocalypse XII, histoire de l’exégèse, par Pierre PRIGENT. 

Le chapitre de Thuin, par Edgard DRUART. 

Sagesse et sainteté dans la pensée de Jean Calvin, par Jean Borsser. 

Les sept oracles chrétiens aux églises d’Asie Mineure, par Léandre Porrier. 


Les œuvres théologiques de Marius Victorinus, introduction et commentaire, 
par Pierre Hapot. 


Recherches sur le développement de l'expérience religieuse de Charles de Fou- 
cauld, par Jean-François Six. 


1959 


La philosophie du christianisme de l’abbé Bautain, par Paul Pouparo. 


Les vœux de servitude dans la vie et la pensée du Père de Bérulle, par Paul 
Cocxors. 


Emmanuel et sa mère. Isaïe, VII, par Jean Le Moyxe. 
Proudhon et la pensée allemande, par Pierre HAUBTMAN. 


Histoire de la Collégiale Saint-Quiriace de Provins sous les Comtes de Cham- 
pagne, par Michel VEISSIERE. 


Histoire du rituel dans la province ecclésiastique de Sens, d’après les manu- 
scrits du 1X° au X1IV® siècles, par Adrien NocEnt. 


Les codifications cisterciennes du X111° siècle; le Libellus definitiorum de 1202, 
par Bernard Lucer. 


Introduction à la vie et à l’œuvre de Jean de Schoonhoven (1356-1432) avec 
une analyse doctrinale et l’édition critique de son traité, de Contemptu mundi, 
par Albert GRUIS. 


Le Kitâb khatm al-Awliyâ de Hakim at-Tirmidhi, par Othman YanrA. 


1960 


Un traité cathare inédit, par Christine THOUZELLIER. 

Le mémorial de Pierre Favre, par Michel DE CERTEAU. 

Corpus des baptistères paléochrétiens, par Armen KHATCHATRIAN. 

Evangelium Veritatis, rétroversion grecque et commentaire, par Jacques MÉnarp. 


La critique de la religion dans les écrits de jeunesse de Karl Marx, par Charles 
WACKENHEIM. 


1961 


Essai sur les conceptions religieuses chez les Bantu du Sud-Cameroun : la con- 
naissance de Nambé comme Être Suprême, par Jean BAHOKEN. 


1962 
L’adoration d’après le cardinal de Bérulle, par Michel Dupuy. 
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Mar'ot Elohim, les « Visions divines » de Hanok ben Salomon al Qostantini, 
introduction, traduction et commentaire, par Colette SIRAT. 


Introduction aux œuvres d’Ivan Kireievski et traduction, par François ROULEAU. 
Le bréviaire de Ripoll, Paris, B. N. 142, par Pierre-Joseph LEMARIE. 


Han-wou-ti nei-tchouan, la vie intime de l’empereur Wou des Han, par Kris- 
topher SCHIPPER. 


Les citations évangéliques de l’Éphrem grec, par Démocratie HEMMERDINGER- 
Izrapo. 


Guillaume de Conches, gloses sur le Timée de Platon, par Édouard JEAUNEAU. 


La Théologie eucharistique et la forme de l’anaphore du 11° siècle à la querelle 
trinitaire, par Vsévolod PALACHKOWSKY. 


1963 
« Universitas », contribution à l’étude des collectivités médiévales, par Pierre 
MicHAUD QUANTIN. 


Matériaux pour l’étude de la littérature populaire tibétaine, par Alexandre Mac 
Doxazp. 


1964 
Une cosmologie juive du Haut Moyen Âge : la Berayta di Ma’aseh Beréshit, 
par Nicolas Sep. 
La science et la providence divines chez Gersonide, par Charly Touari. 
Les galeries intérieures du Bayon, par Amina Kar. 
L’épitre sur le soufisme de ‘ Abdorrahmäân-é Esfarayeni intitulée Kâshf al-Asrâr, 
par Hermann LANDOLT. 
1965 


Kirchberger et l’illuminisme au XV111° siècle, par Antoine FAIvRE. 
Les versions coptes de l'Évangile de Jean, par Rodolphe Kasser. 


Les sources et l’évolution de l’iconographie du thème symbolique Marie Église, 
par Marie-Louise THEREL. 


Un janséniste à Rome : les deux missions de M. de Pontchâteau (1677-1680), 
par Bruno NEveu. 


L’investiture de l’ayo de Louroum (Mengao, Haute-Volta) et autres rites de 
passage Kouroumba, par Wilhelm STAUDE. 


1966 


Le symbolisme du nom chez les Banen, par Pierre MAHEND. 
Les bénédictins anglais réfugiés en France, par Yves CHaussy. 
Les Lamentations contre Jérémie, réinterprétation des quatre premières lamen- 
tations, par Gilbert BRUNET. 
1967 


Le manuscrit hébreu 596 de la Bibliothèque nationale de Paris, document pour 
l’étude des commentaires kabbalistiques sur la liturgie, par Gabrielle Sep- 
RaJNa. 
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Î 
Rabbi Hizkia ben Manoah, par Claude BRAHAMI. 
La statue de culte en Mésopotamie, par Agnès SPYCKETT. 
Jacques de Saroug. Homélie contre les Juifs, par Micheline ALBERT. 


L’évangélisation protestante non concordataire en France et les problèmes de 
la liberté religieuse au xX1X° siècle : la Société Évangélique de 1835 à 1883, 
par Jean BAUBEROT. 


Biographie des magiciens tirées de l’histoire des Han postérieurs, par Nco 
Van XuyET. 


La divinisation de Lao-Tseu dans le taoïsme des Han, par Anne SEIDEL. 
Recherches sur l’auguration hittite, par Douglas KENNEDY. 


1968 


La controverse de 1270 à l’Université de Paris et son retentissement sur la pen- 
sée religieuse de saint Thomas d’Aquin, par Édouard WEBER. 


Le mariage coutumier dans la société Bambara. Tradition du village de Beleko, 
Mali, par René LUNEAU. 

Géographie mythique et traditionnelle de Maré (Îles Loyauté), par Marie-Joseph 
Dusors. 

Bokudu. Ethno-histoire ghetsogho, par Otto GOLLNHOFER. 


1969 


Le culte des Ba-dong de Sainte-Livrade (Lot), par Roger MoriLière (film). 
“Ali ibn Mihammad ibn al-Walid, par Habib Fexr. 


1970 


La Mission au Viet-Nam (1624-1630 et 1640-1645) d’Alexandre de Rhodes, 
s. j., avignonnais, par Do Quanc CHinx. 


Esie. Rite de guérison et de purification (Beti, Cameroun), par Laurent ONANA. 

Les ministères aux origines de l’Église, par André LEMAIRE. 

L. Abelly. Biographie de Monsieur Vincent, par André Dopin. 

Missions et conversions dans le diocèse de Mende au XVII°® siècle, par Jean- 
Robert ARMOGATHE. 

Les chrétiens et le monde aux premiers temps de l’Église, par Roland Minwe- 
RATH. 

Documents relatifs à Saïs et à ses divinités, par Ramadan EL-Sayen. 

Trois héros luba, par John STupsTiLL. 

Lecture du récit biblique dit « Histoire du Jardin d’Eden» (Genèse 2/4 b-3[24), 
par Jean ALEXANDRE. 

Le peuple marin dans la mosaïque romaine de Tunisie, par Saïda Besrour. 

La chronologie prophétique de Charles Lagrange, par Philippe Kax. 

Les débuts du Méthodisme wesleyeo en France, par Pierre SOGNo. 
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INDEX DES RAPPORTS SUR LES CONFÉRENCES 
DE L'ANNÉE SCOLAIRE 1969-1970 


ET DES PROGRAMMES POUR L'ANNÉE SCOLAIRE 1970-1971 














Conférences Programme 
1969-1970 1970-1971 

: Pages Pages 
ARNAUD) DANIEL: + eee ere de aime Ve ete 397 
BraArDEAU Madeleine....................... 151 396 
CAQUOT AUTO: ie eee es eee 194 398 
CORBIN Henry. 2... A ti ee. 224 398 
CUELMANNIOSCAT nr ce das ces ne de 243 399 
DIETERLEN Germaine...................... 106 393 
EsNour Anne-Marie: ....:..:.....4..001.0. 162 396 
FXIVRE ANTOINE, Re 200 eee enee à Ne on 334 402 
GAUDEMET, Jean. AS et ce on co ces tasse 356 404 
GEOLTRAIN Pierre... Rte 247 399 
GCIGNOUXAP IDD: see perse aan 397 
GoOuILLARD) Jean. :..1.14:.000.. 0000 0 274 401 
Cunrrtieant: IE CRM RE. 103 393 
GUILLAUMONT Antoine..................... 262 400 
Hinom Pierres RL de Rene Le 278 401 
JOLINVER Jean LR nn na. dauen ce ca 310 402 
KALTENMARK Maxime...................... 125 394 
KRAMER Samuel Noah.................... 397 
L'ACOMBE OHVIET. Leone due 150 395 
LAPERROUSAZ Ernest-Marie................. 194 398 
LaAROCHE Emmanuel. ............,. 1100. 193 397 
Jassus, Jeans. mari ae Rates. ae 267 400 
PECLAND Jean. 02e. SE Lee 173 397 
Lévi-Srrauss Claude....................., 95 393 
LÉVSM Pau lRE RE Peer comte 136 395 
LOT FaLcr" Éveline! . AU .0N ne sg 116 394 
MENASCE Jean-Pierre DE................... 193 


N'AUTIN PIETTE Se MR E R R RNA Et TE 257 400 
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Conférences Programme 
1969-1970 1970-1971 

Pages Pages 
NOUGAMROB TORRES a ler nr o 190 
CROATIA RE eu ee Mau 336 403 
Pvécm Henre Charles... 253 400 
Robe Daniele, ee M Made de 392 403 
ROGQDESMRENCE rate de cnlosne see 301 401 
ROTERMUND Harimut. 4... 000 secs 128 395 
ROUCHS Tenns  Loun A sn SR à (1) 404 
ROUGE CHbet eee (1) 404 
DOHILLING RODOIÉ ess mlalelere clean ee 240 399 
SDÉCREE D TANCOISS eee sole e su nos es ole doc < 329 402 
SHRADDHANANDA Brahmachari.............. 167 396 
STAUFRERARICRAT SR TR ME ee MR NS 340 403 
SREINCR On em een ae mue so ne se 122 394 
STRESSER-DÉANIGUY 5-5. see colle 105 393 
MARDIBS IOIAUTR: race cauinene lalniarstatse à 113 394 
MHOUZEEMERNCDTIS UNE ester tteraanse 325 402 
MODATAIORATI Ye nement ere ui 210 398 
RUONGIDINA HORS. Le dec use 145 395 
NÉIDATC COTES. era sr daam aan eneces 201 398 
VERNANT Jean-Pierre....................., 236 399 
Vient: Paul, se. pl Mrs era 5 297 401 
MARI Oman... Li icesecresseusresete 252 398 
MONO RICA es cn amuse ee in une (1) 396 


(1) Les comptes rendus de l’année 1969-1970 paraîtront groupés avec ceux de 
l’an prochain dans l’Annuaire 1971-1972, t. 79. 
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